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PRESENTACIÓN 
Suele decirse con cierta frecuencia que uno de los motivos que lle-
varon a la «toma de conciencia» de la necesidad de una renovación en 
la teología moral católica, fue el hecho de que dicha moral, calificada 
de heterónoma y legalista, no daba respuestas adecuadas a una serie de 
cuestiones planteadas por el hombre actual. La necesidad de una reno-
vación en la teología moral estaba clara. Lo que no estaba tan claro era 
la forma concreta de llevarla a cabo. Algunos teólogos que, bien inten-
cionados, comenzaron a trabajar en esta renovación, propusieron el 
método trascendental, heredado de la antropología trascendental de 
Rahner, como instrumento de trabajo para la renovación de la teolo-
gía moral a la que animaba el Concilio. Uno de estos teólogos es Franz 
Bockle, cuya propuesta, la moral autónoma, pretendemos analizar en 
este estudio. 
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LA MORAL AUTÓNOMA DE FRANZ BÖCKLE 
1. M A R C O HISTÓRICO 
Franz Böckle nació en Glaus (Suiza) el 18 de abril de 1921, fue or-
denado sacerdote el 1 de julio de 1945 y perteneció a la diócesis de 
Chur (Suiza)1. Se formó en el seminario diocesano de Chur y amplió 
sus estudios en el Pontificio Ateneo Angelicum de Roma y en la uni-
versidad de Munich. Obtuvo el título de doctor en teología en 1952 
con la tesis Die Idee Fruchtbarkeit in den Paulusbriefen (La idea de fe-
cundidad en las cartas paulinas). Dos años antes, en 1950, Pió XII ha-
bía publicado la encíclica Humanae Generis, con la que salía al paso de 
la llamada «ética de situación». Tras ser coadjutor en la parroquia de S. 
Francisco de Zürich, fue profesor de Teología Moral en Chur en 
1953, y en 1963 tomó posesión de la cátedra de Bonn, siendo rector 
de esta universidad de 1983 a 1985. 
Entre sus primeras obras se encuentran Die Idee der Fruchtbar-
keit (La. idea de fecundidad, 1953); Fragen der theologie heute (Cues-
tiones actuales de teología, 1957); Grundfragen evangelischer Ethik-
Catholica (Preguntas básicas de la ética católica evangélica, 1960); y 
Grundbegriffe der Moral (Conceptos fundamentales de la moral, 
1966). 
La moral autónoma, de la que Böckle es uno de los fundadores, 
nace propiamente en Alemania, a partir de una serie de teólogos que 
se plantean la cuestión de lo propio de una ética cristiana, al enfrentar-
se ésta a una emancipación de la ética y de la religión que tiene en la 
autonomía como autodeterminación el concepto fundamental. La 
cuestión de lo propio y constitutivo de la moral cristiana es formulada 
explícitamente ya en 1966, en la XXVIII semana de los intelectuales 
franceses bajo el título: «Moral humana y moral cristiana». También 
en 1966, Böckle, al resumir las conclusiones del congreso de Teología 
Moral de lengua alemana, aborda directamente la especificidad de la 
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moral cristiana2. Tres años después vuelve a aparecer la cuestión en el 
congreso de profesores de moral de lengua francesa, con la fórmula: 
«la especificidad de la moral cristiana». El problema llega a ser, en los 
años 70, de dominio público, y es tiatado en numerosos artículos. El 
tema de la autonomía de la moral y de lo propio de la moral cristiana, 
también fue objeto de discusión por parte de algunos teólogos en el 
Congreso que tuvo lugar en Friburgo (Suiza) en septiembre de 1977, y 
del que se publicaron las actas con el título Ethik im Kontext des Glau-
bens3. Esta publicación fue considerada por algunos como los primeros 
resultados comunes de una nueva metodología moral, fruto del deba-
te teológico en ámbito alemán en los últimos quince años. Estos resul-
tados, además de ejercer un influjo notable en el resto de Europa, lle-
varon a muchos teólogos a plantearse los problemas de fondo, pues a 
partir de la discusión sobre lo propio de la ética cristiana se hace más 
claro a los moralistas que la problemática fundamental y decisiva con-
siste en reflexionar nuevamente sobre las estructuras generales de la 
disciplina4. 
Efectivamente, el Concilio Vaticano II recomendaba la renovación 
de la teología «por un contacto más vivo con el misterio de Cristo y la 
historia de la salvación. Apliqúese —continúa diciendo el Concilio— 
un cuidado especial en perfeccionar la Teología Moral, cuya exposi-
ción científica, más nutrida de la doctrina de la Sagrada Escritura, ex-
plique la grandeza de la vocación de los fieles en Cristo, y la obliga-
ción que tienen de producir su fruto para la vida del mundo en la 
caridad» (Decreto Optatam Totius, n. 16). En la edición italiana de su 
libro Grundbegriffe der MoraP, podemos leer en el editorial elaborado 
por Liborio Asciutto, las líneas de fuerza que guían a Bóckle en tal re-
visión de la Teología Moral: «Una vuelta a los temas bíblicos para una 
mayor fidelidad a la palabra, proponiendo la moral como respuesta a 
la llamada de Dios; fundamentación sacramental de la exigencia mo-
ral; globalidad del hombre que da o rechaza su respuesta a la llamada; 
especificidad y originalidad de la moral cristiana respecto a las morales 
puramente racionales; separación de la moral de todo juridicismo y de 
la casuística». Este libro fue publicado en alemán dos años antes de la 
encíclica Humanae Vitae6. El mismo año en el que apareció la Encícli-
ca se publicaron dos ediciones en italiano (la 1 . a en mayo y la 2 . a en 
noviembre) y una en inglés (ya se había publicado una versión inglesa 
en 1967). Hay que señalar, de todas formas, que este libro correspon-
de, por decirlo así, al Bóckle preconciliar. Bóckle expone en él la mo-
ral de un modo muy ttadicional (tal y como entiende la ttadición), de 
tal forma que no puede ser considerado como fuente de su pensa-
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miento posterior. Su pensamiento posterior se dirige precisamente 
contra posiciones que sostenía en el primer libro. De todas formas, se 
podría considerar como fuente indirecta, pues en él subyacen ya as-
pectos importantes de su moral autónoma, que expondrá de forma 
sistemática en el libro Fundamentalmoral. El segundo capítulo de este 
trabajo lo dedicaremos precisamente al estudio de la doctrina moral 
del Bóckle preconciliar, basándonos fundamentalmente en Grundbe-
griffe der Moral. 
El padre de la moral autónoma, en esto coinciden todos, es A. 
Auer. El título de su libro Autonome Moral und Christlicher Glaube7, 
explica bien la intención del autor que quiere afrontar los temas cen-
trales de la discusión actual de la Teología Moral. Trata, en resumidas 
cuentas, de determinar —en el caso de que la moralidad sea autóno-
ma— qué comporta la fe cristiana para el actuar moral de la existencia 
humana, y qué tarea se espera en esta relación de los mediadores e in-
térpretes del mensaje cristiano. La tesis principal de Auer consiste en 
afirmar que el ethos mundano es el sí a la realidad. En otros términos, 
la realidad es el fundamento de la ética, y el bien es por lo tanto con-
formidad con la realidad. Al hombre le basta su razón para llegar a un 
conocimiento seguro de su esencia y del orden moral, hasta el punto 
de que podría conocer el sentido pleno de su existencia en el mundo y 
el núcleo decisivo de la moralidad sin el conocimiento expreso de 
Dios. 
La tesis principal de Auer es, por tanto, la distinción del ethos mun-
dano y del ethos salvífico. El primero pertenece a la razón y el segundo 
depende de la fe y de la Revelación. La prueba para decir que el pri-
mero no es específico del cristianismo es que tanto el Antiguo como el 
Nuevo Testamento asumen el ethos mundano de las culturas de la 
época. Auer hace un estudio bíblico —idéntico al que hace Bóckle— 
donde se demuestra la no exclusividad de las normas morales judeo-
cristianas, y se pone lo propio cristiano en la Alianza o la fe en Dios 
que se revela por medio de Jesucristo8. Lo específico cristiano, por tan-
to, sería el ethos salvífico. Como consecuencia de esto, sigue Auer, el 
papel del magisterio en temas de moral se reduce a tres funciones: a) 
integrar los diversos ethos mundanos en el ethos salvífico; b) estimular, 
pues la fe ayuda a tener confianza en nuestras fuerzas, a realizar nues-
tras posibilidades humanas, porque se trata de una posibilidad donada 
por Dios en la gracia; c) criticar los distintos ethos mundanos, que 
debe someter al juicio de la palabra de Dios. Esta crítica no va dirigida 
a las distintas morales intiamundanas en cuanto tales, sino sólo en 
cuanto falsificaciones utópicas o desesperadamente pesimistas9. 
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En comparación con la moral autónoma de Bóckle, podemos decir 
que Auer se centra más en la especificidad de la moral cristiana y en la 
determinación de lo propio cristiano, mientras que Bóckle consigue 
una fundamentación filosófico-teológica de la moral autónoma. Con 
la cuestión de lo propio ético, a partir de lo cual distingue el ethos 
mundano del ethos salvífico, y el papel del magisterio en temas de mo-
ral, Auer deja el camino libre a todo un planteamiento de la moral que 
encontrará su fundamentación más elaborada, según lo vemos noso-
tros, en la doctrina moral de Bóckle, y dará lugar a todas las corrientes 
de Teología Moral puestas en tela de juicio por la encíclica Veritatis 
Splendor. Corrientes que asumirán, como método para la elaboración 
del juicio moral, el consecuencialismo y el proporcionalismo. 
Como partidarios de la propuesta de la moral autónoma en con-
texto cristiano sostenida por Auer, encontramos a D. Mieth, H. Küng, 
J . Fuchs y B. Schüller. La tesis fundamental de Mieth es la de la con-
ciencia racional de la moralidad y que lo propio cristiano consiste sólo 
en un nuevo horizonte de significado y de motivaciones específicas. Al 
magisterio, en el campo del ethos mundano, le reconoce una compe-
tencia sólo subsidiaria, que se hace menos necesaria a medida que la 
moral autónoma consigue elaborar los argumentos, y más necesaria 
cuando se tiene una deficiencia del conocimiento moral 1 0. 
Küng, sin embargo, parte de la consideración de que sería la caren-
cia de humanidad el motivo por el cual no se toma en serio el cristia-
nismo, y propone que la revalorización de la dimensión cristiana no se 
resuelva dañando, sino favoreciendo la dimensión humana, la cual 
debe considerarse en su evolución social. Pero este tener en cuenta la 
naturaleza cambiante, categorial e histórica del hombre, lleva consigo 
dejar de lado el querer determinar preceptos universales derivados de 
una supuesta naturaleza inmutable 1 1. No se pueden dar, por tanto, 
normas de carácter absoluto, a no ser que sean analítico-explicativas 
—esto es, tautológicas— que son siempre válidas. 
Para Fuchs, el punto de partida es preguntarse si la moral cristiana 
se diferencia esencialmente en los contenidos respecto a aquel tipo de 
moral que hace referencia al ser y a la dignidad del hombre como tal. 
Para esto señala una distinción en la moral cristiana entre dos elemen-
tos sustancialmente diversos pero interdependientes: el comporta-
miento particular-categorial y las normas trascendentales. En cuanto 
al primero, Fuchs no encuentra en la Sagrada Escritura razones para 
pensar que se pueda hablar de modos de comportamiento categoriales 
inconfundiblemente cristianos, sino más bien de comportamientos 
humanos que en varios sectores de la vida humana son también los del 
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cristiano1 2, sólo que la fe confiere al comportamiento humano un sig-
nificado más profundo y más rico. En cuanto al segundo elemento, 
Fuchs indica cómo la intencionalidad cristiana, entendida como deci-
sión actual por Cristo y el Padre, conscientemente presente en el com-
portamiento moral de todos los días, es considerado como el elemen-
to más importante y calificador de la moralidad del cristiano. Esto 
último es lo que Fuchs llamará opción fundamental. 
Por último, Schüller, para aportar algún elemento que solucione la 
cuestión de lo propio de la ética cristiana, subraya la distinción entre 
parénesis y ética normativa por un lado, y entre la génesis y validez del 
juicio moral, por otro 1 3. 
Una vez introducido por Auer el término y el tema de la autono-
mía moral, la contribución de Bóckle ha consistido en mostrar cómo 
esta autonomía no es incompatible con la fe en Dios, es más, sólo esta 
fe en Dios puede dar un sólido y definitivo fundamento a dicha auto-
nomía. La categoría teológica que explica este razonamiento es la «au-
tonomía teónoma», que fue propuesta por primera vez por Bóckle y 
que tuvo un éxito inmediato. El intento de Bóckle no ha sido otro que 
el de «exorcizar, aclarándolo, un término como el de autonomía sos-
pechoso en teología por motivo de su origen y discusión en la filosofía 
moderna y, una vez exorcizado, concederle pleno derecho de ciudada-
nía» 1 4. 
Antes de seguir avanzando, conviene detenerse aquí para hacer ya 
una pequeña valoración. Como se habrá podido observar en el breve 
recorrido histórico de la moral autónoma desde Auer hasta Bóckle, 
han ido apareciendo una serie de categorías teológicas, características 
de una Teología Moral que disiente en cierto modo con la Tradición 
moral de la Iglesia y con el Magisterio (especificidad de la moral cris-
tiana; la no existencia de absolutos morales; carácter histórico y con-
tingente del actuar categorial del hombre; el modo de entender la op-
ción fundamental, e t c . ) , a partir de las cuales se pueden hacer dos 
observaciones: primero, que todas estas propuestas encuentran una 
clara fundamentación en la moral autónoma de Bóckle que, en su 
Fundamentalmoral, les da una solidez filosófico-teológica a través de 
una exposición sistemática —y muy bien escrita— de toda la moral 
fundamental; segundo, que todas estas corrientes en Teología Moral 
encuentran su origen —como suele ser frecuente— en la dogmática, y 
en concreto en la doctrina de Rahner. 
Efectivamente^ lo que Rahner se propone hacer en dogmática, es lo 
mismo que lo que estos teólogos quieren hacer en moral. «Todo el 
pensar de Rahner se origina a partir del convencimiento de que la crí-
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tica kantiana constituye el momento culminante y definitivo de la fi-
losofía. De ahí su preocupación por encontrar un camino que con-
duzca a poner de relieve su compatibilidad con el cristianismo; renun-
ciar a hacerlo equivaldría, a sus ojos, a resignarse a aceptar un cisma 
insalvable entre cristianismo y cultura humana, entre fe y razón. Ha-
biendo aceptado el punto de partida kantiano según el cual el pensa-
miento humano no alcanza la realidad extramental sino que se mueve 
en el círculo de sus representaciones, Rahner, a fin de abrir un camino 
hacia el cristianismo, no tiene más vía que, mediante un análisis tras-
cendental de la conciencia, intentar buscar en ella una huella de 
Dios» 1 5. El resultado de este intento es el «existencial sobrenatural» 
que caracteriza su antropología. Es precisamente en esta antropología 
en la que se fundamentan algunos teólogos moralistas para introducir, 
en la moral, el pensamiento kantiano o, mejor dicho, a partir del pen-
samiento kantiano llegar a la moral cristiana. «El intento de Bóckle es 
precisamente asumir las instancias de la filosofía moderna, centradas 
en el concepto de autonomía, y mostrar a la vez la insuficiencia y los 
límites de todo intento que quiera garantizar la autonomía negando 
su fundamento teónomo»1 6. La comprensión e interpretación de santo 
Tomás y Kant, es el elemento revelador de la intención última de los 
teólogos que sostienen la moral autónoma. Hay que decir, de todas 
formas, que el intento de mostrar la insuficiencia y los límites de todo 
intento que quiera garantizar una autonomía negando su fundamento 
teónomo, no ofrece, en principio, objeción alguna; otra cosa es que se 
llegue a la solución —la autonomía teónoma— a través de la filosofía 
kantiana. 
En síntesis —y con palabras de uno de sus defensores—, podemos 
afirmar que la moral autónoma tiene, como punto de partida, «una 
confianza en la capacidad de la razón humana, a pesar de sus limita-
ciones y condicionantes. Y pretende, como meta, hacer comprensibles 
los valores éticos en un mundo secularizado y adulto, que pide una ex-
plicación racional para su propio convencimiento. La fe descubrirá al 
creyente que esa autonomía le ha sido dada como regalo de Dios, y 
encontrará en ella una ayuda y complemento para la justificación de 
los valores, pero sin que destruya los presupuestos sobre el origen y 
destino de la autonomía ética»1 7. 
Entre los críticos de la moral autónoma encontramos, en un pri-
mer momento, teólogos como Stoeckle, Hilpert, Schürmann, Schne-
ckenburg, Hamel, Rottel, Ratzinger y Feil. Así como entre los que 
sostienen la moral autónoma el nombre más destacado es el de Auer, 
entre sus críticos es el de Stoeckle. También conviene destacar el libro 
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Prinzipen Christlicher MoraL, publicado en 1975, en el que algunos de 
estos autores sostienen una serie de tesis sobre lo propio de la ética 
cristiana, en ciato desacuerdo con la postura de la moral autónoma. 
Nos parece importante señalar, sin embargo, que todos estos autores 
más arriba señalados elaboran una crítica a la moral autónoma en el 
contexto de la especificidad de la moral cristiana, es decir, en oposi-
ción a las tesis de Auer sobre la posibilidad de la autonomía moral en 
contexto ctistiano. La postura de Ratzinger, Schürmann y von Balta-
sar es la llamada ética de la fe {Glaubensethik). En concreto, y anali-
zando la ética defendida pot la moral autónoma, Ratzinger señala 
que, según dicha moral, no existe de hecho una específica moral cris-
tiana, y el cristianismo derivaría sus normas de comportamiento del 
conocimiento antropológico de cada época. La fe no constituye así 
ninguna fuente autónoma de normas morales, sino que es en la razón 
donde se descubren las normas morales. De tal foima que todo aque-
llo que no es informado por la razón, tampoco puede ser sostenido 
por la fe 1 8. Por el contrario, afirma Ratzinger, la fe incluye elecciones 
de contenido fundamentales en materia de moral; y es tarea del ma-
gisterio defender estas elecciones fundamentales del abandono de la 
razón a favor de las distintas épocas, así como de la capitulación de la ra-
zón ante la omnipotencia de la praxis. Es importante, pues, el conti-
nuo diálogo entre la fe y la razón (la verdadera razón, y no lo aparen-
temente racional). 
Para algunos autores, sin embargo, esta ética de la fe ptesenta algu-
nas dificultades. En este sentido, Zuccaro sostiene que existe el riesgo, 
en los defensores de dicha ética, de un fundamentalismo moral, en el 
sentido de que las verdades morales parecen derivarse directamente de 
las afirmaciones de la fe y de la Sagrada Escritura, sin la mediación de 
criterios hermenéuticos a los que, según Zuccaro, es imposible renun-
ciar 1 9. Para este autor, es importante afirmar la necesidad de mantener 
constantemente unidos los dos planos del discurso: teológico y antro-
pológico. Por un lado, la posibilidad de entender en profundidad los 
problemas morales está ligada a la capacidad de leerlos en su proceso 
histórico, en el que los dos planos se encuentran siempre unidos; en se-
gundo lugar, es necesario respetar el ámbito propio del plano teológico 
y antropológico, superando toda tentación de deducir directamente la 
verdad moral de la fe. Por lo tanto, en opinión de Zuccaro, no está de 
más llamar la atención sobre la importancia de esta discusión sobre la 
autonomía, dada su influencia en la pastoral y en la pedagogía. 
Una crítica que se suele hacer a la Glaubensethik es la de que supo-
ne que entre la heteronomía y la autonomía no queda ningún espacio 
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intermedio, o se acepta la dependencia de Dios o se cae en una moral 
sin fundamento. El denominador común de estos autores que sostie-
nen la Glaubensethik, según sus críticos, no es otro que la desconfianza 
que sienten hacia la capacidad humana de la razón, fuente y origen de 
todos los errores históricos. «Sólo la fe posibilita el conocimiento de 
los auténticos valores y evita el subjetivismo peligroso de hallar la ver-
dad con el propio esfuerzo»20. 
Además de la Glaubensethik, otros autores elaborarán una crítica 
analizando los fundamentos filosóficos y teológicos de la moral autó-
noma y haciendo referencia, con mayor frecuencia, a autores como 
Bóckle. Entre estos podemos citar a Martin Rhonheimer, cuya crítica 
a estas posturas se encuentra ampliamente desarrollada en su Natur ais 
Grundlage der Moral, en donde desarrolla también su propuesta para 
la renovación de la moral fundamentándose en una correcta y más 
profunda interpretación de los textos de santo Tomás, y considerando 
la naturaleza como fundamento de la moral; naturaleza en la que la 
razón práctica juega un papel importante en tanto que participación 
de la razón divina. Rhonheimer pretende mostrar que una correcta 
lectura de los textos del Aquinate lleva, necesariamente, a considerar la 
ley natural como la ley de la razón práctica. De aquí deducirá una an-
tropología personal en clara oposición con aquella dualista (espiritua-
lista) de la moral autónoma. Critica la tradicional derivación de las 
normas morales de una metafísica de la naturaleza —algo que tam-
bién hace, de otra forma, la moral autónoma—, y su visión esencialis-
ta de la ley natural. Muestra y aclara, a partir de la ley natural entendi-
da como ley de la razón práctica, cómo el obrar contrario a la 
naturaleza es un obrar contrario a la razón, es decir, a la ley natural. 
Después de criticar la noción de autonomía que sirve de base a la mo-
ral autónoma, aporta una explicación del concepto de autonomía 
aplicado al obrar humano, entendiéndolo como autonomía personal. 
En su crítica a la ética teleológica, desarrolla una noción de objeto 
moral. Según Rhonheimer, el praeceptum de la razón práctica es el que 
establece una ordinatio rationis de los contenidos del obrar humano, 
gracias al cual adquieren un contenido objetivo de sentido, convir-
tiéndose así en materia circa quam y en objeto debido (debitum) de la 
voluntad. Este contenido objetivo de sentido es el propio de una natu-
raleza humana entendida desde una antropología auténtica, y a la que 
pertenece la misma razón. Este contenido objetivo de sentido de las 
acciones humanas, según Rhonheimer, se relaciona con la ley moral 
en tanto que es su fundamento constitutivo. Por otro lado, entender la 
ley natural como participación de la ley eterna, así como la estructura 
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participativa de la autonomía del hombre, le lleva a afirmar la función 
básicamente normativa de la razón humana y su perfección en la vir-
tud moral, proponiendo así una moral de la virtud. 
Retomando el hilo histórico, hay que decir que, con la publicación 
de la Humanae Vitaeen julio de 1968, el Magisterio tomaba una clara 
postura ante los nuevos temas de moral matrimonial surgidos en esta 
época y que necesitaban de una explicación más profunda. El Magis-
terio se distanciaba así de todos aquellos teólogos que habían asumi-
do, para la renovación de la Teología Moral, el existencialismo como 
método filosófico, entre los cuales se encuentra también Franz Bóckle. 
En concreto asumirán la antropología trascendental de Rhaner, el cual 
—influenciado por Heidegger— llega a un concepto dualista de 
hombre, de carácter histórico y contingente y con la tarea de realizarse 
a sí mismo en su existir en el mundo. Por otro lado, habrá una gran 
influencia de la hermenéutica filosófica de Gadamer —también me-
diada por Rahner— a la hora de interpretar las Sagradas Escrituras. 
La crítica a la Humanae Vitae es abundante en las obras de Bóckle 
y con esto se suma a los teólogos que asumieron el método trascen-
dental, que en estos años tuvieron gran difusión en todos los ambien-
tes teológicos. La Encíclica fue el acontecimiento que dichos teólogos 
aprovecharon para difundir sus doctrinas en Teología Moral, y dar 
paso a la discusión sobre el «disenso» con el Magisterio en materia 
moral. Se le critica a la Encíclica el recurso a la naturaleza biológica 
para fundamentar la ley moral natural y la imposición a los fieles de la 
doctrina prescindiendo de explicaciones que la justifiquen. Como al-
ternativa, Bóckle propone, junto con otros teólogos moralistas, el mé-
todo trascendental, el personalismo existencialista, y el historicismo 
eclesial. Unas palabras de Martin Rhonheimer en la introducción de 
su libro Natur ais Grundlage der Moral, nos ayudará a entender mejor 
en qué consistió este intento de renovación llevado a cabo por estos 
moralistas: 
«En el empeño, inaugurado de forma modélica por S. Pinckaers ya 
antes del Concilio, de superar algunas estructuras argumentativas natura-
listas ("fisicistas") difundidas desde hace mucho tiempo en la llamada es-
cuela tomista, en el marco de la Teología Moral, se ha propuesto, en el 
transcurso de los dos últimos decenios, una nueva interpretación de la 
doctrina tomista de la ley natural ("lex naturalis"). En ella se ha llamado 
especialmente la atención sobre el hecho de que, según Santo Tomás de 
Aquino, la ley natural es una ley de la razón, y no de la naturaleza. Esta 
versión, que en su comienzo fue muy prometedora, ha terminado por 
conducir, sin embargo, a una interpretación de Santo Tomás de Aquino 
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que, considerada no sólo históricamente, sino también en cuanto al con-
tenido, ha de calificarse de incorrecta e incoherente. Esta interpretación 
se convirtió en el punto de partida y en gran parte también en el funda-
mento de legitimación de la llamada "Moral Autónoma" y de la "Ética 
Teleológica" —vinculada con ella la mayoría de las veces— que es en 
gran parte idéntica a lo que en el ámbito anglosajón se llama consecuen-
cialismo y proporcionalismo»21. 
En 1973, en el encuentro franco-alemán de profesores universita-
rios, que tuvo lugar en Estrasburgo, Bóckle propone seis tesis funda-
mentales de ética en las que muestra una inconfundible orientación 
antimetafísica y consecuencialista. Ante el avance de estas nuevas co-
rrientes en Teología Moral, Pablo VI intervendrá, entre otras cosas, 
con el Motu Proprio Causas Matrimoniales (1972) y la Declaración 
Persona Humana (1975), además de dos intervenciones en 1978 con 
motivo del décimo aniversario de la publicación de la Encíclica. En 
1977, Bóckle publicará su principal obra, Fundamentalmoral, en la que 
se encuentra recogida toda su doctrina moral 2 2: Con la fundamenta-
ción del deber por medio de su autonomía teónoma, dará a la razón 
práctica —tal y como él la entiende— un papel no sólo autónomo 
sino independiente de la razón divina, siendo así aquella creadora —a 
nivel categorial— de las normas morales y dejando, a nivel trascen-
dental —el único plano en el que el hombre actúa comprometiéndose 
totalmente con su ser personal—, la opción fundamental, con la que 
acepta o rechaza (pecado) la llamada de Dios. Para la fundamentación 
de las normas distinguirá por un lado la percepción de bienes (premo-
rales) y valores (morales) —que no llevan consigo un juicio moral y 
que se mueven a nivel trascendental—; y por otro la elaboración del 
juicio moral fundamentado en las corrientes teleológicas, es decir, en 
la ponderación de los bienes en juego y teniendo en cuenta tanto las 
consecuencias como el carácter histórico de las decisiones del hombre 
en el plano categorial. De todo lo anterior sigue su doctrina sobre la 
especificidad de la moral cristiana y el papel del Magisterio en temas 
de moral. Todos estas cuestionas las desarrollaremos con más profun-
didad en los próximos capítulos. 
En el Lexikon fiir theologie und kirche encontramos una breve expo-
sición de su doctrina, en la que se destacan aquellos conceptos funda-
mentales que utiliza en la elaboración de su moral autónoma, y en la 
que se puede comprobar la enorme influencia y el extraordinario tra-
bajo de Bóckle en la búsqueda de una fundamentación para la renova-
ción de la Teología Moral impulsada por el Concilio. Aunque el hecho 
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de partir de una antropología no adecuada, como es la rahneriana, le 
lleve a unas conclusiones en claro disenso con la moral propuesta poi 
el Magisterio, no cabe duda de que ha sido uno de los teólogos más in-
fluyentes en la Teología Moral contemporánea tanto por su talla inte-
lectual como por su claridad en la exposición de los temas. El autor del 
artículo, G. Hóver, destacará además la influencia de Bóckle en el 
campo político y científico tanto en Alemania como en otros países: 
«Sobre el trasfondo del pensamiento bíblico del orden interno de la 
creación y el plan de salvación, la antropología teológica de Santo Tomás 
de Aquino, y la contemporánea filosofía de la libertad, Bóckle bosquejó, 
en una exposición crítica con el pensamiento iusnaturalista neoescolásti-
co, el concepto de una "autonomía teónoma" que él desarrolla en su obra 
principal FundamentalmoraL La posibilidad y la verdad de la autoentrega 
humana se funda en la voluntad creadora y perfeccionadora de Dios. En 
tanto que lo auténticamente humano siempre se encuentra estructurado 
encarnacionalmente: lo cristiano es lo humano. Aquí está pues la com-
prensión bócklesiana de la Teología Moral como "exposición (explica-
ción-interpretación) de la fe en medio de la ética". En la obra de Bóckle 
se une el profundo interés de conocimiento guiado por la fe con la deci-
dida voluntad de penetrar en las cuestiones próximas temporalmente a 
las necesidades éticas actuales de los hombres. En su compromiso cientí-
fico, político y eclesiástico, Bóckle es uno de los más significativos y acti-
vos teólogos de su siglo, más allá del espacio germanófono»23. 
Como ya indicábamos más arriba, la Humanae Vitae marcará el 
inicio de un nuevo periodo para una Teología Moral que, basada en la 
antropología trascendental y en el método trascendental de Rahner, 
reaccionó con una fuerte crítica a lo que, según sus seguidores, era cla-
ra manifestación de una moral heterónoma y legalista, con la que no 
estaban de acuerdo. Según D. Composta, «los años 70-78 fueron fa-
vorables para los moralistas de punta también por el ataque concéntri-
co contra el Magisterio Pontificio y la teología Romana. El Congreso 
tomista con ocasión del VII centenario de la muerte de Santo Tomás 
en 1974 y el sucesivo de 1980 con ocasión del primer centenario de la 
fundación de la "Pontificia Academia Teológica Romana" no frenaron 
el avance de la Nueva Moral» 2 4. En 1978 el Santo Padre Juan Pablo II 
publica unos procedimientos disciplinares sobre los teólogos moralis-
tas que sostienen el existencialismo como fundamento filosófico de 
sus doctrinas. A partir de este año, la discusión se centrará en la posi-
bilidad del «disenso», y se volverá al tema de la especificidad de la mo-
ral cristiana y el papel del Magisterio en temas de moral. 
238 FRANCISCO JOSÉ MARlN PORGUERES 
El 8 de julio de 1991, Bóckle fallecía en la misma ciudad que le vio 
nacer, Glaus, un año antes de la publicación del Catecismo de la Iglesia 
Católica, y dos antes de la Encíclica Veritatis Splendor. Esta última de-
dicará su segundo capítulo al estudio y análisis de todas estas corrien-
tes que, asumiendo el método trascendental de Rahner, proponían 
una concreta renovación de la Teología Moral. En dicha Encíclica el 
Santo Padre afirma que «en la base de este esfuerzo de replanteamien-
to se encuentran algunas demandas positivas que, por otra parte, perte-
necen, en su mayoría, a la mejor tradición del pensamiento católico» 
{Veritatis Splendor, n. 36). Estas demandas son el carácter racional de 
las normas morales por un lado, y por otro el carácter interior de las 
exigencias éticas (la no heteronomía de las normas morales). Sin em-
bargo, en este mismo número, la encíclica condena estas nuevas co-
rrientes que «han llevado a negar, contra la Sagrada Escritura (cf. Mt. 
15, 3-6) y la doctrina perenne de la Iglesia, que la ley moral natural 
tenga a Dios como autor y que el hombre, mediante su razón, partici-
pe de la ley eterna, que no ha sido establecida por él». 
Resumiendo, podemos decir que nuestro autor se ha movido siem-
pre dentro del ambiente de aquellos teólogos moralistas que, ya desde 
unos años antes del Concilio, trabajaron en una renovación de la Teo-
logía Moral —renovación que, como decía el mismo Concilio, era ne-
cesaria— aplicando el método trascendental de K. Rahner; método 
que, al final, les ha llevado a asumir unas posturas contrarias tanto al 
Magisterio, como a la Tradición y a las Sagradas Escrituras. Junto con 
A. Auer, Bóckle es uno de los principales representantes de la «Moral 
Autónoma». Su aportación principal es la llamada autonomía teóno-
ma, con la que fundamenta la moral. Asumirá las doctrinas teleológi-
cas consecuencialistas para la elaboración del juicio moral. Tratará 
también el tema de la especificidad de la moral cristiana y el papel del 
Magisterio en temas de moral. La publicación de la Veritatis Splendor 
provocará, por parte de sus discípulos, una vez más la crítica al Magis-
terio ya que, según ellos, éste no ha sabido comprender a fondo su 
propuesta a la renovación de la Teología Moral. 
Llegados a este punto podemos afirmar que, a grandes rasgos, el 
debate sobre la renovación de la Teología Moral se ha resuelto, por el 
momento, de dos formas diversas; es decir, la Autonome Moral por un 
lado, y la Glaubensethik por otro. Según Citterio, el tema de la auto-
nomía de la moral se circunscribe al mundo teológico de lengua ale-
mana; la misma terminología viene elaborada en la cultura filosófica 
alemana. En los casos en que el tema es tratado por teólogos de otras 
naciones, lo hacen bajo el aspecto de la especificidad de la ética cristia-
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na. Pero, aunque aparentemente sea un tema de carácter simplemente 
académico, lo que está en juego la identidad misma de la Teología Mo-
ral católica25. 
Para terminar podemos hacer mención a una palabras de Höver en 
algunos de sus artículos sobre Böckle. En la introducción a Ja zum 
Menschen26, Höver explica cómo Böckle tenía, desde hacía mucho 
tiempo, el proyecto de elaborar una Konkrete Moral, que ya en parte se 
puede observar en su principal obra: Fundamentalmoral de 1977. Pero 
su intensa actividad profesional (Rectot de la Univetsidad de Bonn de 
1983 a 1985, profesor hasta 1987, comisiones, conferencias, etc.) le 
impidió llevar a cabo este ambicioso proyecto. Antes de su muerte, si-
gue Höver, el 8 de julio de 1991, Böckle conversó con él y le entregó 
sus notas personales sobre el ambicioso proyecto que tenía en mente, 
la Konkrete Moral. El libro prologado por Höver, Ja zum Menschen, es 
una recopilación de aquellas notas que Böckle le entregó antes de falle-
cer. En otro artículo 2 7, Höver hace un elogio de a persona y doctrina 
de Böckle, subrayando la importancia que daba éste a la fe y a la unión 
con Cristo para la vida del cristiano. Terminamos este capítulo no sin 
antes mencionar unas palabras de Böckle en uno de sus últimos escri-
tos, publicado después de su muerte. «A pesar de que sé que en mi 
vida he tenido éxito, si no tuviera la confianza en que Dios, después de 
la muerte, iba a dat sentido y validez a mis obras, me sentiría un hom-
bre despreciado»28. Con estas palabras subrayamos la profunda fe y 
piedad en la que nuestro autor se movió a lo largo de toda su vida. 
Una vez presentado a nuestro autor y expuesto, en líneas generales, 
el contexto histótico teológico en el que se encuentra, nos acercaremos 
a su doctrina moral viendo, en primer lugar, cómo la desarrolla en su 
libro Grundbegriffe der Moral, para pasar luego a estudiar las críticas 
que nuestro autor hace a la moral tradicional. Lo que pretendemos, 
tanto en la primera como en la segunda parte —vale la pena insistir—, 
es dejar hablar a nuestro autor, y exponer su doctrina moral tal y 
como él lo hace. Sólo después —en la tercera parte— estudiaremos la 
recepción de su doctrina en la Teología Moral católica, y las críticas a 
favor y en contra de la llamada «moral autónoma». 
2. LA MORAL AUTÓNOMA DE FRANZ BÖCKLE 
La característica principal de la antropología de la que parte Böckle, 
consiste —como ya se ha dicho— en la sepatación, en el hombre, de 
un plano trascendental —en el que se encuentra la persona con su ra-
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cionalidad— y un plano categorial, en donde encontramos la natura-
leza —lo que nos es dado, lo que es independiente del actuar libre del 
hombre—. Concibe de hecho al hombre como una persona encarna-
da, con la tarea de realizarse en un mundo que le es dado. El existir del 
hombre no será otra cosa que la autorrealización de la persona, tras-
cendental, a través de lo categorial. 
Una vez establecidos esos dos planos en el existir del hombre, Bóc-
kle distingue un ethos salvífico de un ethos mundano, situando el pri-
mero en el plano trascendental y el segundo en el categorial. El hom-
bre es un ser autónomo que está llamado a realizarse en su existir 
histórico; un ser que se sabe finito, inserto en una naturaleza, y a la vez 
llamado a trascender esa misma naturaleza y a dominarla (ordenarla). 
Está pues referido a Dios pero de manera que esa referencia respeta la 
autonomía que posee en su existir histórico, a la par que da razón de la 
trascendencia a la que el hombre se siente llamado. 
Dando un paso en esta línea, Bóckle sostiene que, siendo el mun-
do tarea del hombre, Dios no interviene directamente en el plano de 
los contenidos de la acción, pues esto estaría en contra de la autono-
mía del hombre, sino sólo a través de la autónoma conciencia huma-
na. En suma, y esta es la idea central a la que quería llegar, las relacio-
nes del hombre con Dios se mueven en el plano trascendental, y no 
intervienen —en un primer momento— en la ordenación del mun-
do, que es tarea del hombre. Este es el fundamento de la distinción, ya 
mencionada, entre un ethos salvífico —nuestra relación con Dios—, y 
un ethos mundano —nuestra relación con la naturaleza, con el mundo 
contingente—. 
Todo eso supuesto, la primera cuestión a la hora de plantear una éti-
ca acabada, a la que Bóckle aspira, es la de alcanzar una fundamenta-
ción del deber en la que se supere toda oposición entre la libertad de 
Dios y la libertad del hombre. Para esto crea Bóckle una nueva catego-
ría teológica, la autonomía teónoma. Qué sea la autonomía teónoma se 
puede explicar, a grandes rasgos, de la siguiente forma: el hombre, crea-
do por Dios, se encuentra requerido por Dios a disponer de sí mismo 
en el mundo, con autonomía, para realizarse en su existir histórico; la 
autonomía humana, y con ella el deber, se fundamenta pues en la teo-
nomía, referencia a Dios, en la que además es su razón de posibilidad. 
Con palabras un tanto simplificadoras, Dios al crear al hombre viene a 
decirle: tienes total autonomía para realizarte en tu existir en el mundo, 
pero debes saber que soy yo el que te da esa autonomía y que respondes 
ante mí. Bien entendido que afirmar que la elaboración de una ética 
normativa es una tarea autónoma del hombre, no quiere decir que de-
LA MORAL AUTÓNOMA DE FRANZ BÓCKLE 241 
penda de la arbitrariedad de éste, pues en su elaboración debe interve-
nir siempre la razón recta, la valoración racional de la realidad. 
La segunda cuestión, paralela a la anterior, es la de la libertad. En 
coherencia con lo anterior, la separación en el hombre de un plano ca-
tegorial, le lleva a distinguir entre una libertad de elección —a nivel 
categorial— y una libertad trascendental que debe estar abierta a la li-
bertad perfecta (Dios). 
Consecuencia de esto será su concepción acerca del pecado. Si la ac-
ción realmente libre es la trascendental —cuando la persona es capaz de 
disponer totalmente de sí misma—, cabe entonces definir el pecado 
como un mal uso de la libertad trascendental. Esa libertad trascendental 
es lo que Bóckle llama opción fundamental. Bóckle considera el pecado 
como una opción fundamental de no apertura a Dios. Por tanto, el pe-
cado propiamente hablando, se da solamente a nivel trascendental, y se 
identifica con el pecado contra el Espíritu Santo. En cambio, una op-
ción fundamental abierta a la llamada de Dios, a la libertad perfecta 
—que es su fundamento—, se identifica con la fe, y en concreto con la 
fides qua, viéndola así a la vez como don y respuesta a la vocación divina. 
¿Qué repercusión tiene todo lo anterior a nivel categorial, en el 
concreto existir histórico del hombre? A decir verdad, para Bóckle, en 
el existir histórico, no podemos determinar nuestra opción funda-
mental, pues ésta es atemática. Sólo podemos percibir nuestra libertad 
de elección que, por depender de lo categorial, no lleva consigo un 
compromiso de la totalidad de la persona en cuanto tal. La libertad 
trascendental se manifiesta a través de la de elección, pero no se iden-
tifica con ella. En otras palabras, desde esta perspectiva, según Bockle 
no se puede hablar propiamente de pecado en el existir histórico del 
hombre, pues en él la persona no se compromete en su totalidad: la li-
bertad de elección no es expresión perfecta de la libertad trascenden-
tal, sino que en parte la oculta. Habrá, pues, elecciones a nivel catego-
rial que sean manifestación de una opción fundamental de pecado, 
pero de ello no podemos tener una seguridad plena. 
Una vez visto el fundamento del deber, Bóckle se preguntará por 
su contenido. Para ello establece una distinción en la que insiste con 
mucha frecuencia, pues es necesaria a la hora de elaborar correctamen-
te una ética normativa. En esta distinción nos encontramos, primero, 
con la percepción de bienes y valores relevantes para la acción y, se-
gundo, con el juicio ético normativo que establece la norma de com-
portamiento moral. Con otras palabras, Bóckle se preguntará primero 
por aquello que tenemos que tener en cuenta a la hora de actuar, y se-
gundo, cómo debemos juzgar para saber si la acción es moralmente 
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buena o no. Antes de continuar, es preciso señalar cómo Bóckle, una 
vez fundamentado el deber, al pregunarse por el contenido del deber 
se está refiriendo a una labor exclusiva del hombre que, con su razón 
autónoma, es capaz de elaborar por sí mismo una ética normativa. Di-
cha ética, por ser racional, será comunicable a todos los hombres y 
universal. Es decir, en la elaboración de dicha ética no tiene por qué 
intervenir la fe, aunque puede —y debe, para un cristiano— influir en 
ella. Es más, una ética normativa influenciada por la fe —tal y como, 
según Bóckle, debe hacerse— pondrá de manifiesto la auténtica dig-
nidad y vocación del hombre. 
En la percepción de bienes y valores distinguirá entre los bienes 
—propiamente lo que nos es dado, la naturaleza— y los valores —que 
hacen referencia al actuar libre del hombre, y que se encuentran a nivel 
trascendental—. Los bienes serán pues premorales, mientras que los va-
lores tendrán carácter moral. Ahora bien, ninguno de los dos determi-
nan el juicio moral. Para el juicio será necesaria la actividad de la razón 
práctica. Con otras palabras, con los bienes hacemos referencia a la ma-
teria con la que actuamos, y con los valores hacemos referencia al tipo 
de comportamiento ideal que ha de concretarse, mediante el juicio, en 
el existir categorial del hombre. Esos valores, por desprenderse de la per-
sona en su actuar libre trascendental, son morales y, por tanto, son in-
violables. Lo que se debe determinar con el juicio de la razón práctica, 
será si un tipo de comportamiento categorial se opone o no a esos valo-
res. Dos cosas más a añadir a lo ya dicho: primero, que existe una jerar-
quía tanto de los bienes como de los valores, y segundo, que dicha per-
cepción de bienes y valores —y también de su jerarquía— va variando 
con las distintas culturas y épocas de la historia. Esto no quiere decir que 
cambie a capricho, sino que el hombre, con la experiencia de su razón y 
de su fe, va avanzando en la comprensión de sí mismo y del mundo. 
En la percepción de bienes y valores, al igual que en la fundamenta-
ción del deber, también influye la fe. En concreto, dirá Bóckle, la distin-
ta jerarquía de dichos bienes y valores dependerá de la visión del hombre 
y del mundo que se tenga. Pero, por otro lado, hay que tener en cuenta 
que la percepción de la fe —en concreto la fides quae— también cam-
biará a lo largo del tiempo, y esto hay que tenerlo en cuenta. La que no 
varía es la fides qua, pero ésta la hemos identificado con la opción funda-
mental y, por tanto, nos movemos con ella a nivel trascendenal. 
A la hora de establecer el juicio, Bóckle considerará la teoría teleo-
lógica como la única que responde adecuadamente a la visión del 
hombre y del mundo que hemos visto hasta ahora. Es decir, la teoría 
teleológica es la que, necesariamente, debe utilizarse a la hora de esta-
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blecer el juicio si se parte de una antropología trascendental como la 
de Rahner. Por lo tanto, la norma moral es determinada por la razón 
práctica, una vez considerada la percepción de los bienes y valores, 
mediante el juicio teleológico. Para Bóckle no existirán normas inmu-
tables a nivel categorial. Sólo a nivel trascendental, y en la medida que 
expresan lo general, se puede hablar de inmutabilidad, pero con esto 
está haciendo referencia a los valores axiológicos que deberán ser con-
cretados luego por la razón práctica para determinar la norma moral 
concreta. Es más, ni siquiera esos valores son inmutables pues, como 
hemos visto, la percepción que de ellos tenemos es distinta a lo largo 
del tiempo. Lo inmutable para Bóckle es el requerimiento divino al 
hombre para que éste haga una opción fundamental que responda a 
ese requerimiento, que no es otro que el de que la libertad trascenden-
tal del hombre esté abierta a la libertad perfecta de Dios. 
A la hora de ver el influjo de la fe en la elaboración de una ética 
normativa, Bóckle establece tres tesis que hacen referencia a la funda-
mentación del deber, al establecimiento de una jeraquía de bienes y 
valores, y al la prohibición de absolutizar una norma moral. Es intere-
sante señalar que, una vez establecida la antropología trascendental 
como punto de partida, no queda más solución que asignar al hombre 
la elaboración de una etbos mundano. Es el hombre el que, a través de 
su razón práctica, es requerido por Dios para dicha tarea. Por tanto, si 
se quiere elaborar una ética cristiana es necesario, en primer lugar, te-
ner en cuenta tanto las tres tesis anteriores como las condiciones de 
comunicabilidad (racionalidad) y universalidad y, en segundo lugar, 
que dicha elaboración corresponde a la totalidad de la Iglesia. Con 
esto último, da Bóckle un papel importante a la experiencia moral de 
los fieles cristianos —establecimiento de las normas «desde abajo»—, 
y exige al Magisterio los argumentos de razón necesarios a la hora de 
establecer una norma moral, para que ésta sea efectivamente comuni-
cable y universal. Existe además una influencia mutua entre la cultura 
(la sociedad) y la experiencia de la fe. Ambas se complementan y ayu-
dan en una mejor comprensión del hombre y del mundo. 
3. F U N D A M E N T O S A N T R O P O L Ó G I C O S Y EXEGÉTICOS DE LA MORAL 
A U T Ó N O M A 
3.1. El dualismo antropológico en la moral autónoma 
En el modo de tratar la moral normativa por parte de Bóckle, apa-
recen algunos problemas que se derivan de la analítica heideggeriana 
244 FRANCISCO JOSÉ MARlN PORGUERES 
—mediada por Rahner— del existir como ser-en-el-mundo. Según el 
método trascendental, el hombre se comprende a sí mismo a partir de 
la propia experiencia mundana, y nada puede llegar hasta el hombre 
sino es a través de esta autocomprensión. De ella dependen también 
las normas morales operativas. Pero siendo la temporalidad (entendi-
da como el acontecer histórico y epocal de la verdad) el modo de ser 
propio de la comprensión humana, no queda más remedio que afir-
mar que la moral no podrá jamás apropiarse de una comprensión del 
hombre universal y no históricamente condicionada, simplemente 
porque tal comprensión no existe. El conocimiento de la fe tampoco 
escapa a este condicionamiento. 
De esto se sigue, como una primera consecuencia, que el carácter 
absoluto de las normas operativas no puede significar universalidad. 
Significará objetividad, entendida como adecuación al ser del hombre 
en continuo cambio. Absoluto y objetividad se contraponen a arbitra-
riedad, pero no al carácter histórico del acaecer de la verdad moral y 
del comprender con ella relacionado. En el fondo, lo que se pone en 
tela de juicio es la existencia de actos intrínsecamente malos con inde-
pendencia del carácter histórico del existir del hombre. Para Bóckle, 
intrínsecamente malo significa que el acto en cuestión está determina-
do por un valor objetivo. Ahora bien, todos los valores creados son va-
lores relativos; de ahí que el juicio moral sobre el acto no sea válido 
más que bajo el presupuesto de las condiciones del valor correspon-
diente. Por tanto, en el ámbito de las acciones interhumanas no puede 
haber actos de los que quepa decir que, independientemente de las 
condiciones, son a priori malos en sí mismos siempre y sin excepción. 
Según Composta, Bóckle —tras haber observado que después del 
pecado original la naturaleza humana permanece intacta en lo referen-
te a las exigencia universales e inmutables de la ley moral natural— se 
apresura a precisar que dicha naturaleza no se debe entender en el sen-
tido de una estructura de la que se pueda deducir una inmutabilidad y 
absoluta validez de los principios generales. La teología moral no se 
debe contentar hoy simplemente con esta tarea. Bockle admite, afirma 
Composta, que se da una versión ya pasada de la ley natural mediante 
formulaciones introducidas también por el Magisterio eclesiástico, 
como por ejemplo en lo referente a los fines del matrimonio 2 9. Si la 
naturaleza existiera, sostiene Bockle, debería ser entendida como una 
realidad metafísica, es decir, como una sustancia que tiene una rela-
ción con la gracia; pero esta doctrina presenta puntos débiles al poner 
excesiva confianza en el conocimiento metafísico. Con esto último, 
Bóckle llega a afirmar —con Rahner— que la naturaleza humana es 
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una experiencia dada en el análisis trascendental de la autoconciencia 
humana; por el conttario, una naturaleza metafísica abstracta bajo el 
punto de vista teológico es un andamio ineficaz30. 
Otra consecuencia es la noción de libertad y, en concreto, la llama-
da autonomía teónoma. Aunque el pensamiento de Heidegger es in-
compatible con los conceptos de creación y libertad que encontramos 
en la moral autónoma de Bóckle, en la fundamentación de estos últi-
mo encontramos categorías heideggerianas que, como ya explicamos, 
están mediadas por la teología fundamental de Rahner. Así pues, tarea 
del hombre es desarrollar la posibilidad proyectada en el comprender. 
Por lo tanto la voluntad de Dios para el hombre es que comprenda y 
realice de modo auténticamente humano a sí mismo, su mundo y las 
latentes posibilidades del hombre. La voluntad de Dios es que el hom-
bre elabore para sí un proyecto de comportamiento verdaderamente 
humano para la conformación de sí mismo y del mundo. En este sen-
tido —en un intento de fundamentar su autonomía teónoma en el 
Aquinate—, Bóckle señala cómo Santo Tomás «atribuye a Dios con 
toda naturalidad la circunstancia de que el hombre sea un ser moral 
encomendado a sí mismo. En este modo de ser de la naturaleza racio-
nal, que Tomás no considera más que como una participación impro-
piamente dicha en la providencia, la vinculación del hombre y su con-
dición de autolegislador son una misma cosa. Así, el carácter normativo 
de la ley moral natural consiste en la actividad natutal de la razón 
práctica {ordinatio rationis), mediante la cual reconoce ésta que el bien 
es lo que se debe hacer y el mal lo que se debe evitar. Con esta reduc-
ción especulativa de la razón estimativa a su último fundamento tras-
cendente no sufre cambio alguno la estructura de esta razón. En cam-
bio, la fundamentación de la lex aeterna confiere un carácter absoluto 
a la exigencia de autorrealizarse racionalmente»3 1. «El hombre —son 
palabras de Bóckle— es en su naturaleza una realidad abierta interior-
mente y encomendada a sí misma, es decir, la naturaleza humana tie-
ne una determinación ontológico-trascendental y ontológico-existen-
cial. En su libertad trascendental, el hombre está remitido a algo que 
se halla fuera de él. En el ejercicio de la libertad finita se trasciende a sí 
mismo. La meta global de su libertad es la libertad perfecta. En su au-
torrealización, no está sólo sometido a un "tener que" fáctico (por más 
que tenga que decidirse inevitablemente), sino que está afectado origi-
nariamente por un "deber" incondicional. La naturaleza humana se 
define, pues, por la comunicación con el absoluto»32. 
Para Bóckle, la constitución básica del hombre es un existencial, 
que él llama —siguiendo a Rahner— «existencial sobrenatural». Y dis-
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tingue en el hombre una naturaleza histórico-salvífica y un concepto 
abstracto de naturaleza pura {naturapura), es decir, esa constitución 
básica del hombre que es preciso presuponer para concebir la gracia 
como puro don gratuito. En el desarrollo de la teología, se ha subraya-
do excesivamente la distinción de estos dos conceptos y se ha dado de-
masiada importancia a la noción de natura pura. Pero la teología ac-
tual, sigue Bóckle, vuelve a insistir en la naturaleza que el hombre 
tiene en la historia de la salvación. «Si el hombre en pecado, pese a 
todo, no ha dejado de ser hombre, tal conservación de la existencia 
natural del hombre, todavía susceptible de salvación, supone ya la gra-
cia de Cristo... La creación y la redención, la naturaleza y la gracia es-
tán en la historia del hombre intrínsecamente relacionadas entre sí; 
eso es lo que quiere expresar el concepto histórico salvífico de natura-
leza»3 3. Con esto último se ponen de manifiesto, según Bóckle, las di-
ficultades que encierran el conocimiento de una naturaleza humana 
universal y la determinación de su contenido. A partir de los datos 
empíricos, sólo se llegaría a una noción de hombre fácticamente uni-
versal, pero «la esencia del hombre como sujeto pensante y hablante 
no puede averiguarse sin un análisis trascendental de la autoconcien-
cia. Sólo mediante una reflexión sobre las condiciones de posibilidad 
de una autorrealización libre se descubre lo que pertenece incondicio-
nalmente al hombre como ser moral. Sólo así puede el hombre tenei 
conciencia refleja de su referencia trascendental o del hecho de que, 
con la corporalidad y la historicidad, se ha puesto su destino en sus 
manos. Pero el conocimiento de la radical corporalidad e historicidad, 
así como la intersubjetividad que con ello se abre, tendiían que llevar-
lo a reconocer que tampoco la mirada al propio sujeto basta para com-
prender adecuadamente la esencia del hombre. Si la historicidad perte-
nece a esta esencia, entre los componentes necesarios de la naturaleza 
humana en cuanto base de la acción "debe contarse lo insoslayable y 
vinculante de ciertas determinaciones surgidas históricamente". Pero 
esto tampoco puede reconocerse mediante un simple acto de decisión 
histórica»34. Para Bóckle, no se trata de buscar una ontología genetal y 
sistemática de las esencias, sino que se trata más bien de que el diálogo 
reflexivo ponga de manifiesto el espacio existente entre cada realidad y 
su idea inmanente-trascendente. 
Como vimos en la parte II de este trabajo, Bóckle considera al 
hombre como totalmente espiritual y totalmente corporal. El hombre 
sólo es persona dentro de esa unidad entre alma y cuerpo. Pero consi-
dera a la persona como lo espiritual que, para manifestarse, no tiene 
más remedio que encarnarse. Para explicar esta relación dialéctica en-
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tre alma y cuerpo —el afirmar por un lado la diferencia entre ambas y, 
por otro, su unidad en el hombre— Bóckle acude al concepto de par-
ticipación de la escolástica, e interpreta esta noción diciendo que un 
ente es tanto más actual cuanto más participa en el ser. La partici-
pación en el ser y el acto de ser guardan un estrecho paralelismo. «Por 
ello, una diferencia de grado de participación en el ser constituye una 
diferencia esencial: la diferencia entre acto y potencia. La relación en-
tre materia y espíritu ha de concebirse sobre la base de esta diferen-
cia» 3 5. Según esto, concluye Bóckle, no se puede dar una espirituali-
dad pura creada sin relación con la materia, ya que la distancia 
creatural respecto del ser absoluto está marcada por la potencialidad. 
Esto quiere decir, concluye Bóckle haciendo referencia a J .B . Metz, 
que el espíritu humano encuentra la plenitud de su espiritualidad pre-
cisamente en su unión con el cuerpo, siendo más espíritu no cuando 
se separa de él sino cuanto más unido está a él. 
Resumiendo esto último, podemos decir lo siguiente: Bóckle con-
cibe a la persona humana como un espíritu creado que, en cuanto tal, 
no puede existir sino en relación con la materia, encarnado, y es preci-
samente trascendiendo esa materia cómo la persona humana llega a 
un conocimiento de sí misma. Trascendiendo su finitud, marcada por 
su materialidad, la persona es capaz de volverse a sí misma y saberse 
como libertad trascendente llamada a realizarse en el mundo a través 
de una libertad categorial. Con la libertad categorial, la persona espiri-
tual es capaz de trascenderse a sí misma, y volver a sí misma —reditio 
in seipsum— sabiéndose como libertad trascendental, como «existen-
cial sobrenatural». 
Este entender al hombre como espíritu (persona) encarnado, va a 
tener —como ya hemos visto de alguna forma en lo explicado hasta 
ahora— una manifestación inmediata en el concepto de libertad dis-
tinguiendo, en el hombre, entre una libertad trascendental y una li-
bertad categorial, para lo cual se apoya una vez más en Rahner 3 6. Aun-
que este tema ya ha sido tratado, nos parece importante añadir una 
aclaración del mismo Bóckle al respecto. La distinción entre la liber-
tad trascendental (acto libre originario) y su encarnación —que serían 
los actos de libertad categorial—, no coincide con la distinción esco-
lástica entre acto {actus internus) y acción (actus externus); es anterior a 
ella, y el acto interno debe considerarse ya como una encarnación del 
querer. 
Por otro lado ;—ésta sería una segunda consecuencia de la aplica-
ción del método trascendental—, la radicalidad de la categoría filosó-
fica de la posibilidad se manifiesta cuando determina la hermenéutica 
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bíblica. Según Bockle, las normas operativas universales no existen ni 
pueden existir, porque son incompatibles con la historicidad del he-
cho moral y de la correspondiente comprensión. Admitir que los diez 
mandamientos constituyen un tus divinum originario e intocable, no 
variable parcialmente según la realidad y la comprensión de los hom-
bres, sería inmutabilizar de modo ilícito la autocomprensión histórica 
del pueblo elegido. Lo mismo vale para las enseñanzas del Nuevo Tes-
tamento y para la comprensión de los primeros cristianos. Por tanto, 
sostiene Bockle, no existe un contenido ético formalmente revelado 
en materia de moral normativa, y el Magisterio no debería empeñarse 
en una enseñanza irreformable en esta materia. Efectivamente, según 
Bockle, «por influjo de san Agustín, la predicación moral de la Iglesia 
ha colocado el decálogo ético —como prototipo del lenguaje apodíc-
tico— en un lugar destacado»37. Sin embargo, la aplicación de los mo-
dernos métodos exegéticos demuestran, siempre según Bockle, que 
«originariamente el decálogo no formaba parte de la perícopa del Si-
naí», y que el texto actual ptesenta algunas manipulaciones, pues no se 
trata de «una pieza elaborada de una vez, ya que pueden advertirse va-
rios estadios redaccionales»38. El contenido básico de la ordenación 
ética de la antigua alianza, concluye Bockle «es fruto de un proceso 
histórico cultural, y en este sentido no debe entenderse como un ius 
divinum originario»3 9. El mismo criterio viene aplicado al Nuevo Tes-
tamento 4 0. 
Ahora bien, donde se manifiesta de forma más clara la antropolo-
gía dualista de la moral autónoma es en el tratamiento del objeto del 
acto moral. Hemos visto que el dualismo antropológico lleva a identi-
ficar la persona con lo espiritual y el cuerpo con la naturaleza (biológi-
ca, el genus naturae), entendida como lo que le es dado al hombre e in-
dependiente de su libertad. Esto lleva consigo el considerar los bienes 
naturales como bienes pre-morales, sin valor moral, al ser indepen-
dientes del actuar libre del hombre. De lo anterior se llega, por tanto, 
al utilitarismo como el único método para calificar moralmente el 
obrar humano. Pero veamos esto con mayor detenimiento. 
Al principio de este razonamiento se encuentra una crítica, justifi-
cada, a una interpretación esencialista de la ley natural, que deducía 
directamente de la naturaleza las normas morales de comportamiento. 
Pero en su crítica a dicha intetpretación naturalista, no se supera el fi-
sicismo que se encuentra en el fondo de la cuestión, es decir, se critica 
la interpretación esencialista de la ley natural por entender la naturale-
za de forma fisicista, pero tampoco se sale del fisicismo en la moral au-
tónoma. La consideración de los bienes de la naturaleza como bienes 
LA MORAL A U T Ó N O M A DE FRANZ BÓCKLE 249 
pre-morales le da a la moral autónoma un carácer también naturalista. 
Bienes pre-morales que tienen que ser reintegrados en el ámbito de lo 
moral por medio del método utilitarista, que es el único que permite 
hablar de bienes pre-morales. Efectivamente, dice Rhonheimer, como 
aparente alternativa liberadora de la malograda interpretación esencia-
lista (naturalista), se muestra entonces una razón que ya no lee un or-
den en la naturaleza de las cosas, sino que tendría la tarea creadora de 
hacer el orden moral. En este caso la naturaleza sigue siendo un subs-
trato pre-moral con el cual el hombre ha de tratar responsablemente; 
pero su relevancia ética parece haber estado disponible de antemano. 
Con ello se sigue desatendiendo, no menos que antes, el que este dua-
lismo de naturaleza y razón es errado. Pues la razón práctica es ella 
misma parte de aquella naturaleza del hombre que justifica el orden 
moral. Y por ello también una ley natural del obrar humano surge en 
virtud de una praescriptio de esta razón; dicho más exactamente: de la 
razón natural (ratio naturalis)*1. Una tal antropología dualista, que 
conduce directamente a una ética de la disponibilidad de lo natural 
que argumenta espiritualistamente, tiene su origen, en última instan-
cia, en el intento de oponer a un orden de la naturaleza, interpretado 
en adelante naturalistamente —fisicistamente—, una razón que se 
arroga el carácter de una libertad no unida a lo natural. De este modo 
se liquida, en sentido propio, precisamente el problema que se debate: 
la constitución de una ley natural por la razón práctica. Sobre la base 
de la nueva interpretación de una lex naturalis como fundamentación 
de la autonomía teónoma surge un paradigma de fundamentación de 
normas totalmente diferente: el teleológico-utilitarista. 
Nos parece correcto el análisis que de esta cuestión hace Rhonhei-
mer, cuando explica la falsa oposición entre lo objetivo y lo subjetivo 
en el obrar moral, oposición que encontramos —entre otros— en 
Bóckle. «Lo objetivo en el obrar moral no se contrapone, pues, a lo 
subjetivo. Conceptos opuestos a lo moralmente objetivo son, por 
ejemplo, lo naturalmente objetivo (genus naturae) o lo no ordenado 
por la razón, es decir, lo que no es objetivo a la voluntad por la razón. 
Lo subjetivo —en tanto que se concibe como lo opuesto a lo objeti-
vo— es la mera apariencia (el aristotélico phainomenen agathon o bien 
aparente en oposición al bien verdadero) o a la mera opinión (doxa) 
que no ha llegado todavía a la certeza de la verdad objetiva. Sin em-
bargo, si se identifica lo subjetivo con lo moral o personal absoluta-
mente, ya no es un concepto opuesto a lo moralmente objetivo, sino 
que se opone a otro tipo de objetividad: la objetividad "cósica" del 
mundo, de la naturaleza o la sociedad que rodean al hombre. Confun-
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dir este segundo concepto no ético de lo objetivo con el de objetividad 
moral y contraponerlo al de una subjetividad moral es un error de gra-
ves consecuencias que podemos encontrar en Rahner así como en 
Bóckle. En este último primeramente, como ya indicábamos más arri-
ba, con respecto al concepto de objeto del acto y, posteriormente, 
también con referencia a la relación de lo objetivo con lo subjetivo 
(objeto-intención)»42. 
Veamos, con palabras de Bóckle, cuál es ese concepto de objeto del 
acto: «Con el objeto aludimos al valor objetivo al cual el acto se orde-
na según su esencia... Así una cosa ajena (res aliena) con respecto al or-
den legal no es un objeto apto de mi apetito de posesión, mientras que 
una cosa abandonada {res derelicta, por ejemplo, la madera en el bos-
que) no me obliga en sí a recogerla ni me prohibe buscarla... Si consi-
deramos el acto humano sólo desde el sujeto, es justamente un mero 
tender o asentir algo y por ello mismo más exactamente... Para evitar 
malentendidos sea todavía notado a propósito que el objeto de un 
acto es siempre un ser, por consiguiente, un bien al cual se dirige el 
acto querido libremente» 4 3. Bóckle pasa por alto (reproduciendo un 
modo de ver de muchos manuales tradicionales) que es el acto exterior 
que se refiere a la res aliena —y no la res aliena— lo que especifica ob-
jetivamente un acto voluntario; el objeto no es la res, sino el acto per-
sonal: sustración de la propiedad ajena. 
Con respecto a la relación opuesta entre lo objetivo y subjetivo del 
obrar moral, encontramos otro texto de Bóckle en el que trata el tema 
hablando de la distinción, en el acto moral, del finís operis y el finís 
operantis. «Para diferenciar el fin propuesto en el acto mismo, el fin de 
la obra {finis operis), llamamos intención al fin del agente {finis operan-
tis). También se llama fin objetivo, porque el fin de la obra {finis ope-
ris, fin del acto) coincide con el objeto; sin embargo, al fin del operan-
te (finis operantis, fin del agente), se le llama fin subjetivo porque 
reside totalmente en el sujeto»4 4. También aquí el concepto de lo obje-
tivo (finis operis) se considera como un dato que existe con indepen-
dencia de la voluntad del agente determinada por la razón, y no como 
fin de la voluntad, aprehensum et ordinatum a ratione, con lo cual se 
pasa por alto justamente la ordinatio rationis del agente. 
Parece claro, por tanto, que la versión heideggeriana del método 
trascendental obliga a moralistas como Bóckle a afirmar que la moral 
normativa es una moral esencialmente humana, no sólo en el sentido 
de que pueda ser conocida por la razón natural (lo que es aceptable en 
lo que se refiere al ámbito de la moral natural), sino en el sentido de 
que sus contenidos concretos tienen su fundamento exclusivamente 
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en el hombre; con otras palabras, en el plano de los contenidos no se 
admite una legislación divina que pueda ser alcanzada por el hombre, 
parcialmente aunque de forma suficiente, por via participativa. Esta-
mos en una moral autónoma, pero no según una parcial autonomía 
epistemológica, sino según una autonomía ontológica absoluta, al me-
nos en lo que se refiere a los contenidos concretos del deber moral. La 
reaparición del concepto de autonomía motal en sentido kantiano 
constituye un motivo más para afirmar que en base a Heidegger no ha 
sido obrada una verdadera superación del método trascendental, sino 
sólo una profunda trasformación. También aquí, en esta concepción 
de la moral normativa como esencialmente humana, nos encontramos 
con la mediación de Rahner. 
Surgen ahora, según Rodríguez Luño, dos preguntas: ¿Esta moral 
puede ser teónoma y ctistiana? ¿Cómo se puede explicar el carácter 
absoluto e incondicionado de la instancia moral? Pero antes de anali-
zar la posibilidad de una autonomía teónoma en el contexto de una 
teología moral católica, estudiaremos en el siguiente apartado la her-
menéutica filosófica en la que se basa la moral autónoma para funda-
mentar, en las Sagradas Escrituras, dicha autonomía teónoma a partir 
de la cual elabora toda su ética normativa. 
3.2. Exégesis y hermenéutica 
Como ya vimos de alguna forma en el apartado anterior, de la an-
tropología trascendental adoptada por Bóckle surge también el méto-
do exegético para la interpretación de los textos sagrados. Este método 
está influido tanto por la doctrina de Rahner acerca de la revelación, 
como por la hermenéutica filosófica de Gadamer, ambos influencia-
dos por Heidegger. Con esto, Bóckle consigue acercarse a las Sagradas 
Escrituras con el instrumento adecuado para encontrar en ellas la fun-
damentación de su moral autónoma. La crítica a la que es sometida la 
exégesis tradicional, es decir, el hecho de adecuar la exégesis bíblica a 
las nociones teológicas previamente elaboradas, es precisamente el 
error en el que caen Bóckle y sus seguidores, pues son ellos los que 
parten de una antropología trascendental a partir de la cual elaboran 
unas categorías filosóficas, que son las que pretenden encontrar en las 
Sagradas Escrituras. 
Antes de entrar a explicar en concreto la exégesis hermenéutica uti-
lizada por Bóckle, nos parece importante hacer una aclaración. El 
tema que se encuentra detrás de la utilización de este método exegéti-
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co por parte de algunos moralistas —podríamos decir también detrás 
de la antropología trascendental en la que se fundamentan— es el de 
la especificidad de la moral cristiana. Para estos autores, la ética, o el 
comportamiento moral intramundano, es algo que corresponde al 
hombre que, de forma autónoma y con el ejercicio de la razón prácti-
ca, elabora un ethos intramundano en el que busca desarrollar la digni-
dad del hombre. El hombre está llamado por Dios a vivir responsable-
mente con la tarea de establecer una existencia verdaderamente 
humana. La relación del hombre con Dios, la salvación y la gracia, son 
temas que se mueven a nivel trascendental, formando el horizonte 
trascendental de comprensión de la existencia humana. Por lo tanto, a 
la hora de acercarnos a las Sagradas Escrituras, no podemos encontrar 
en ellas un catálogo de normas éticas características de una moral cris-
tiana, pues dentro de la moral cristiana —tal y como vimos que hacía 
Bóckle— cabe hablar de un plurarismo de éticas, con tal de que mani-
fiesten la dignidad del hombre. Lo característico del cristianismo es el 
horizonte trascendental de comprensión de todas esas normas éticas. 
¿Qué encontramos, pues, en las Sagradas Escrituras que hace necesaria 
la referencia a ellas en la elaboración de una moral fundamental? Para 
Bóckle, en las Sagradas Escrituras encontramos un ejemplo paradig-
mático de cómo integrar los distintos ethos intramundanos en el hori-
zonte trascendental de comprensión propio del cristianismo. Como 
dice Bóckle, «el problema de la ética cristiana no es la exclusividad de 
las normas inspiradas por la fe, sino más bien su comunicabilidad»^. 
Como ya vimos en el apartado anterior, la categoría fundamental 
de la filosofía de Heidegger es la posibilidad pero, como también acla-
ramos, la comprensión juega un papel importantísimo pues ella misma 
es el ser del dasein. Todo esto lleva a los moralistas que se basan en la 
antropología trascendental a preguntarse, más que por la verdad, por 
el sentido, siendo así la interpretación la esencia de la verdad (una ver-
dad entendida como conciencia y desarraigada del ser como esse ut ac-
tus). En su artículo El problema de la verdad y la teología antropológica, 
F. Inciarte realiza un estudio comparado del positivismo y del existen-
cialismo, y hace referencia al discurso directo y al discurso indirecto 
para explicar la diferencia entre una y otra postura. «Para que una fra-
se, por ejemplo, sobre Dios, tenga únicamente sentido, el sujeto de esa 
frase no tiene por qué existir; pero para que una frase sea verdadera, el 
sujeto de esa frase —o de una ciencia determinada, sea la teología u 
otra— tiene que existir. La diferencia es, pues, notable. Esta diferencia 
entre verdad y sentido se manifiesta tal vez del modo más patente, 
para los aspectos teológicos que nos van a ocupar, a partir de la dife-
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renda entre frases del discurso directo y fiases del discurso indirec-
to» 4 6. Inciarte llega a la conclusión de que así como el positivismo in-
tenta reducir el sentido de una frase a su valor de verdad, el existencia-
lismo reduce la cuestión de la verdad o falsedad a la cuestión de puro 
sentido, y de este modo, sin rechazar de plano la teología, sí da lugar a 
una teología mitigada, antropológica, que se desentiende de la verdad 
de las frases sobre Dios, para contentarse con el sentido que da a esas 
frases o a esos misterios un grupo histórico determinado. Lo que se 
dice en los textos o contextos históricos en cuestión no es, pues, consi-
derado en orden a su posible verdad o falsedad sino sólo en orden a su 
posible sentido 4 7. Más adelante, Inciarte hace referencia a Bultmann 
como uno de los teólogos en los que podemos encontrar esta concep-
ción de la verdad como sentido. «La distinción de Bultmann entre el 
Jesús histórico y el Jesús Kerigmático es la manifestación más clara de 
la disociación entre verdad y sentido a la que aludí al principio y que 
fue aplicada a la teología sobre base kantiana, por Ritschl... Pues bien, 
como es bien sabido, Bultmann considera que la teología ha de optar 
por el Jesús Kerigmático haciendo caso omiso del Jesús histórico. Con 
esto, se consigue poner a los contenidos del cristianismo —a sus mis-
terios— a cubierto de todo ataque que intente mostrar su falsedad, 
por ej.: la falsedad del hecho de la resurrección»48. 
Las repercusiones tardías de la teología de Bultmann, según Inciar-
te, son evidentes, y pone como ejemplo la teología de Rahner que, 
también en frases de discurso indirecto, prescinde de la verdad de la 
frase subordinada. Para ello cita unas palabras de Rahner en sus Escri-
tos de Teología. Pero nosotros pensamos que la cuestión es más profun-
da, y que tiene que ver con el concepto de revelación en Rahner —la 
percepción atemática de Dios, que se presenta como el horizonte tras-
cendental de comprensión de toda revelación categorial—, y la me-
diación de lo categorial, de la historia, como manifestación de la reve-
lación tascendental de Dios, con la cual no se puede indentificar. 
Como el mismo Rahner dice, «no tenemos que habérnoslas con Dios 
sólo cuando de algún modo lo tematizamos de manera conceptual, 
sino que la experiencia originaria de Dios, aunque sea de manera in-
nominada y atemática, se hace siempre que y en tanto se tealiza la 
subjetividad, la trascendentalidad. Y de acuerdo con esto, la trascen-
dentalidad sobrenatural del hombre está ya mediada consigo misma 
—aunque no de forma objetivada y temática— cuando el hombre se 
asume a sí mismo como sujeto libre de la trascendentalidad por el co-
nocimiento y el amor... Una objetividad categorial, en el punto de 
partida explícitamente profana, puede bastar para mediar la experien-
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cia elevada sobrenaturalmente (con razón llamada revelación). Si no 
fuera éste el caso, no podría verse por qué un acto moral cuyo inme-
diato y temático objeto fotmal es un objeto de la moralidad natural, 
puede ser en el bautizado un acto elevado sobrenaturalmente. Y esto no 
puede negarse, pues la inteligencia cristiana de la existencia supone 
prácticamente como evidente que toda la vida moral del hombre —pre-
supuesta la elevación sobrenatural de éste por la gracia— pertenece al 
ámbito de la acción salvífica sobrenatural, y que el seguimiento de la 
ley moral natural es salvífico en sí mismo —elevado sobrenaturalmen-
te— y no sólo como condición previa y consecuencia externa. Puede 
decirse además que sin ese presupuesto no resultaría ya comprensible 
la posibilidad de salvación de todos los hombres, tal como es afirmada 
con absoluta claridad en diversos pasajes del Vaticano II (cfi, por ej., 
Lumen Gentium 16; Gaudium et Spes 22; Ad Gentes 7; Nostra aetate 
l s ) . Ante nuestro conocimiento actual de la extensión espacial y sobre 
todo temporal de la historia de la humanidad, no puede suponerse 
con seriedad y sin postulados arbitrarios que todos los hombres, para 
poder creer y así salvarse, han estado y tienen que estar unidos a la 
concreta revelación bíblica del Antiguo y del Nuevo Testamento. Pero 
una acción salvífica sin fe es imposible, y una fe sin encuentro con el 
Dios que se revela personalmente es un falso concepto»4 9. Con estas 
palabras se ponen de relive dos aspectos antes ya subrayados; por un 
lado, la cuestión de la especificidad de la moral cristiana como marco 
de la discusión sobre el tema de la interpretación de los textos sagra-
dos, y por otro, la posibilidad —según estos autores— de una plurali-
dad de éticas intermundanas en el contexto de una moral cristiana. 
Rahner distingue, por tanto, entre el aspecto trascendental de la reve-
lación y el aspecto categorial, histórico, de dicha revelación. La revela-
ción trascendental es la misma autocomunicación de Dios, que le 
confiere al hombre la posibilidad de responder personalmente a esa 
comunicación divina; es lo que en palabras de Rahner se denomina 
existencial sobrenatural, y lo identifica con la gracia santificante. Pero 
esta revelación trascendental tiene una manifestación categorial, por-
que toda trascendentalidad del hombre, según Rahner, tiene una his-
toria. «Si, por tanto, ha de acontecer concretamente esta disposición 
sobrenatural, y sobre todo, si esta revelación de Dios por la gracia ha 
de convertirse en principio de la acción concreta en su conciencia ob-
jetiva, refleja y así también en la dimensión de lo social; entonces esta 
revelación gratuita, no objetiva ni refleja de Dios ha de darse siempre 
en forma mediada bajo la modalidad de lo sabido objetivamente; y 
esto con independencia en un primer momento de que tal mediación 
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presente o no el matiz de una religiosidad tematizada en forma explí-
cita» 5 0. Con estas últimas palabras no sólo se vuelve a hacer referencia 
a la especificidad de la ética cristiana, sino que se cuestiona la necesi-
dad de la manifestación religiosa —de forma categorial y tematiza-
da— de la revelación trascendental de Dios. 
Con lo visto hasta ahora, se puede entender mejor la interpretación 
que hace Bóckle de las Sagradas Escrituras, al hablar de la fundamen-
tación de las normas. Según él, «las normas éticas que aparecen en los 
libros del Antiguo Testamento y del Nuevo son fruto de un proceso 
histórico. En él influyeron diversos factores. El ethos tribal originario, 
el desarrollo sociopolítico, el entorno cultural y las creencias religiosas 
de todo tipo influyeron en la normativa moral del pueblo bíblico. 
Aunque este proceso se presente a los ojos de la fe como historia de la 
salvación, como historia de Dios con su pueblo elegido, está claro que 
Dios destinó al hombre a ser sujeto activo de esta historia» 5 1. Con 
esto, Bóckle pretende encontrar en las Sagradas Escrituras una funda-
mentación de su autonomía teónoma y, como consecuencia, la justifi-
cación de la autonomía del hombre en la elaboración de un ethos in-
tramundano. El carácter religioso, la fe, constituye únicamente el 
horizonte de comprensión de dichas normas, les confiere un sentido. 
Así, el horizonte de comprensión de las leyes del Antiguo Testamento 
es la alianza de Israel con Dios y la conciencia de ser el pueblo del Se-
ñor. De la misma forma, el Nuevo Testamento debe interpretarse en el 
horizonte de la conversión personal al Señor por la fe en Jesucristo; lo 
que importa no son tanto las normas sino la conversión del corazón. 
Por último, en la primitiva Iglesia —apoyándose sobre todo en las car-
tas de san Pablo— encontramos el paradigma de cómo hay que inter-
pretar las palabras y los hechos de Jesús, para aplicarlos a la situación 
histórica concreta en la que nos encontramos. Esa conversión de los 
corazones se manifestará a lo largo de la historia en diversas culturas, 
en diversos ethos, de una forma categorial distinta, pero manteniendo 
siempre el horizonte de comprensión de dicha ética normativa que, 
como .ya se ha dicho, es competencia exclusiva del hombre en su exis-
tir histórico. 
Esta hermenéutica es utilizada también, entre otros, por Auer. 
Éste, haciendo referencia a J . Blank, habla de lo que él llama «modelo 
ético» —lo que sería, en Bóckle, la idea de «significado generalizable» 
de las prescripciones de san Pablo—, en el que Blank vería al mismo 
tiempo el carácter obligatorio de la revelación y la autorización a refe-
rirse a lo que es típico, dos presupuestos que hacen posible una inter-
pretación sensata y fecunda, según Auer, de las prescripciones morales 
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bíblicas en las situaciones actuales52. El mismo Blank es el que lo expli-
ca cuando habla de lo que, por encima de las circunstancias históricas, 
encontramos como lo característico o más general, que puede aplicar-
se a los tiempos actuales. Cuando habla del Sermón de la Montaña, se 
refiere a las exhortaciones de Jesús como exhortaciones de carácter ge-
neral que luego hay que ir concretando en la historia. Estas exhorta-
ciones «están dirigidas a la voluntad del hombre, pero de manera que 
el hombre ha de descubrir por sí mismo la manera y el grado de su 
puesta en práctica, de un modo que no puede ser establecido de ante-
mano por la ley. La acción implicada sólo puede brotar de la libertad, 
la fe, el amor sin reserva y la esperanza escatológica con el fin de salvar 
a un mundo no salvado»53. Con la teoría de los modelos éticos, en de-
finitiva, se trata de encontrar en el texto sagrado aquellos aspectos ge-
nerales o exhortaciones que deben ser aplicadas también en la actuali-
dad y, por otro lado, escapar del peligro de la absolutización de las 
prescripciones concretas que se encuentran en las Sagradas Escrituras. 
Para esto último, toman como ejemplo la postura del Señor ante la ley 
antigua, y la postura de san Pablo ante las palabras y hechos de Jesús. 
Haciendo referencia a la Veritatis Splendor, Theobald sostiene que 
la encíclica defiende un modelo hermenéutico que consiste en la ac-
tualización de los mandamientos (Cf. VS n. 25), pues presupone la 
existencia de un cuerpo doctrinal ético en la Biblia, en el que se basa el 
tratado clásico de la ley. Pero esta hipótesis no cuenta, según Theo-
bald, con el respaldo de los actuales trabajos histórico-críticos sobre el 
Antiguo y Nuevo Testamento, que parten más bien de la existencia de 
un pluralismo de concepciones éticas en la Sagrada Escritura. Para 
esto último se apoya en Schräge que, después de hablar de la necesi-
dad de la referencia a las Sagradas Escrituras en cualquier momento 
histórico, sostiene que no podemos ver en ellas ningún manual o 
compendio de ética cristiana, provisto de reglas dotadas de validez 
universal o de un minucioso catálogo de modelos de comportamien-
to. «Las consecuencias prácticas que el hombre puede sacar de la obra 
salvífica de Dios, con vistas a su comportamiento con el prójimo, con 
la comunidad y con el mundo, pueden ser, en la realidad concreta, 
completamente diversas, e incluso pueden resultar, a veces, contradic-
torias. No existe una única ética neotestamentaria, lo mismo que no 
existe una única teología o cristología neotestamentaria»54. Por lo tan-
to, encontramos también en Theobald la teoría de los modelos éticos 
defendida por los autores antes citados. En concreto, y refiriéndose a las 
primeras comunidades cristianas, afirma que las concepciones éticas de 
dichas comunidades son el resultado de una recepción más o menos 
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crítica de las éticas del judaismo primitivo y de la antigüedad. «Poseen, 
para la actual reflexión ética, el "carácter de modelo". Ya el mismo 
Nuevo Testamento impide interpretarlas directamente como normati-
vas, prescindiendo de su vinculación al discurso ético de su tiempo y 
de su entorno»5 5. 
Como hemos visto, el método exegético seguido por Bóckle y los 
autores mencionados anteriormente, es un método basado en la her-
menéutica filosófica de Gadamer, y en el concepto de revelación de 
Rahner. Defienden la necesidad de referirse al texto sagrado, pero para 
encontrar en él sólo exhortaciones generales que pueden y deben ser 
aplicadas en todos los tiempos, en el contexto de una ética cristiana. 
Las prescripciones particulares, si las hay, son consecuencia de la apli-
cación de esas ideas más generales al contexto histórico concreto, por 
el que se encuentran condicionadas. No se puede, por tanto, aplicar 
directamente las normas éticas que encontramos en el texto sagrado a 
una ética actual, prescindiendo del condicionamiento histórico de di-
chas normas. 
La exégesis de los textos sagrados para la elaboración de una moral 
fundamental le lleva a Bóckle a fundamentar, por un lado, su autono-
mía teónoma y, por otro, la imposibilidad de encontrar normas mora-
les concretas de valor universal. Este método, la hermenéutica filosófi-
ca, no puede servir de base a la interpretación historico-crítica de las 
Sagradas Escrituras. En el Documento para la interpretación de la Bi-
blia en la Iglesia, la Pontifica Comisión Bíblica ha subrayado la im-
portancia y la necesidad tanto del método historico-crítico como de 
una hermenéutica «que permita incorporar los métodos de la crítica 
literaria e histórica en un modelo de interpretación más amplio» 5 6. 
Pero deja claras dos cosas: primero, que no se debe absolutizar el mé-
todo histórico-crítico como si fuera el único método; y, segundo, que 
ciertas teorías hermenéuticas son inadecuadas para interpretar la Es-
critura. Y en concreto hace referencia a Bultmann, Gadamer y Rico-
eur, autores en los que, como hemos visto ya, se apoya Bóckle para su 
interpretación de las Sagradas Escrituras57. 
Nos parece, sin embargo, que Bóckle recurre indistintamente a los 
autores antes citados. Por un lado, al hablar de la culpa como fenóme-
no, y después de hacer un estudio o reflexión sobre la experiencia de 
culpa apoyándose en textos de la literatura, recurre a Ricoeur para ha-
blar del simbolismo y del concepto de culpa. Efectivamente, como ya 
fue dicho en la parte II, el hombre se siente afectado por los senti-
mientos de culpa; habla de la culpa con imágenes y comparaciones y 
elabora un lenguaje mitológico ptopio, siendo la confesión la forma 
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originaria y espontánea de hablar de la culpa. Estos formarían los rela-
tos mitológicos de las distintas culturas. Según Bóckle, siguiendo en 
esto a Ricoeur, hay que ir del mito al logos, de la expresión expontá-
nea al concepto reflejo, y así es como se acerca a las Sagradas Escritu-
ras 5 8. Sin embargo, cuando trata de la fundamentación de las normas 
morales y, en concreto, de su fundamento bíblico, deja de lado a Rico-
eur y se apoya en Bultmann, si bien no de modo explícito —ya que 
no existen referencias directas a él—, ya que encontramos gran simili-
tud en la hermenéutica utilizada por Bóckle y Bultmann en el acerca-
miento a las Sagradas Escrituras para fundamentar en ellas las normas 
morales. Hay que tener en cuenta en todo esto que Bultmann y Rico-
eur sostienen hermenéuticas distintas, pues mientras que Bultmann se 
apoya más en el primer Heidegger y su analítica existencial, Ricoeur 
enlaza con Gadamer y con el segundo Heidegger recurriendo a una 
ontología del lenguaje 5 9. Sin embargo, un estudio acerca del recurso 
de Bóckle a Ricoeur —para explicar la experiencia de culpa y de peca-
do— y la utilización, a la vez, de una hermenéutica cercana a la de 
Bultmann para fundamentar las normas morales en las Sagradas Escri-
turas, es un tema susceptible de un mayor estudio y profundización 
para ver hasta que punto esto es así. Aquí sólo hemos pretendido seña-
lar esta circunstancia que nos ha llamado la atención, pero que se sale 
del objeto de este trabajo, en el que sólo tratamos de señalar algunas 
cuestiones que nos parecen probemáticas en la moral autónoma de 
Bóckle 
De todas formas, el error de Bóckle y de estos autores consiste en 
reducir la verdad al sentido. La antropología trascendental en la que se 
basan reduce el ser a esse ut verum, olvidando el esse ut actus. Pero este 
olvido del ser como acto, les lleva a hablar más que de la verdad, del 
sentido. Y así, a la hora de interpretar las Sagradas Escrituras, «ni la 
verdad de Jesucristo ni la de Dios juega papel alguno, no hay por qué 
defenderla. Con el abandono de la verdad y el reclutamiento en el 
sentido, la apologética cede paso a la pura hermenéutica»60. Unas pala-
bras de B. Russel, nos pueden poner en guardia ante el peligro de des-
naturalizar —defendiendo esta antropología trascendental, y la her-
menéutica filosófica que se deriva de ella— el genuino y original 
mensaje que Jesús vino a traer a la tierra para que todos los hombres se 
salven: «Respeto a todo el que piensa que una religión es verdadera y 
que por eso ha de ser creída; pero me causan una profunda repugnan-
cia todos los que consideran que hay que creer en la religión porque es 
conveniente y que plantear la pregunta de si es verdadera o falsa es una 
pérdida de tiempo» 6 1. 
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4. UN INTENTO LEGÍTIMO DE RENOVACIÓN DE LA TEOLOGÍA MORAL 
Empezábamos este trabajo haciendo referencia a los intentos de re-
novación de la teología moral en los que, ya antes del Concilio, traba-
jaron algunos teólogos. El mismo Concilio animaba a una renovación 
de la teología moral, basada en la Sagrada Escritura, consciente de la 
insuficiencia de la moral hasta entonces elaborada para dar solución a 
una serie de problemas a los que el hombre moderno se enfrentaba y 
no encontraba respuestas. También hablamos, en el resumen a la se-
gunda parte del trabajo, de la necesidad de una antropología correcta 
para la elaboración de una auténtica moral fundamental. Pues bien, lo 
que queremos afirmar ahora es que no existe, por el momento, una 
antropología suficientemente elaborada que sirva de fundamento a 
una moral fundamental. Con esto no queremos decir que no haya ele-
mentos antropológicos suficientes para trabajar en esta tarea de reno-
vación. 
El intento de los filósofos modernos, en los que se fundamenta 
tanto Rahner como los moralistas que le siguen, consistió en la elabo-
ración una antropología trascendental. Esto, en principio, es correcto 
y loable. La filosofía antigua y medieval es, fundamentalmente, meta-
física, y estudia el ser del universo, en el que encontramos el ser del 
hombre, y como tal —como ser del universo— lo estudia. En esta fi-
losofía (metafísica) el objeto de estudio es un trascendental, el ser, y 
unos trascendentales del ser. Es, por tanto, una filosofía trascendental 
o una metafísica trascendental. Esto es obvio, pero nos parece impor-
tante subrayarlo. En esta metafísica, encontramos elementos de antro-
pología, un estudio del ser del hombre en cuanto perteneciente al ser 
del universo, y por tanto encontramos una antropología como disci-
plina subordinada a la metafísica. Ahora bien, hay que tener en cuen-
ta, y esto supone una cierta novedad, que el ser del universo no es el 
mismo que el ser del hombre (como ya decía, creemos que de modo 
acertado, Heidegger). Por lo tanto, la antropología no es una discipli-
na subordinada a la metafísica, aunque tampoco es independiente de 
ella. Al igual que en la metafísica, en antropología nos encontramos 
con que el objeto de estudio es un trascendental —el ser del hom-
bre— en el que se pueden descubrir una serie de trascendentales que, 
al igual que el ser del hombre, son distintos de los trascendentales del 
ser del universo. Esta antropología deberá ser, por tanto, una antropo-
logía trascendental que, aunque no subordinada a la metafísica, no sea 
independiente de ella (esto es lo que Polo llama ampliación del tras-
cendental). El error de los filósofos modernos consistirá en considerar 
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dicha antropología independiente de la metafísica y, en la mayoría de 
los casos, esta elaboración de una antropología trascendental vendrá 
acompañada por un desprecio total de la metafísica. Con esto, entre 
otras cosas, se pierde el ser del universo y, con él, el fundamento. Con 
lo cual no tienen más remedio que buscar el fundamento en el ser del 
hombre. Pero, como veremos más adelante, el ser del hombre no es 
fundamento de nada, por eso fracasan en sú intento. Ahora bien, el 
intento es legítimo. Es legítimo distinguir la metafísica de la antropo-
logía si queremos sostener hoy una posición filosófica realista. 
Con lo dicho hasta ahora, queremos dejar claro que el intento de 
Bóckle —apoyándose en Rahner— como el de otros teólogos mora-
listas es totalmente legítimo. Para la filosofía clásica, la antropología fi-
losófica era una filosofía segunda; sólo la metafísica era filosofía pri-
mera, y sólo ella trataba del ser. Así, el ser del hombre era considerado 
como ser metafísico. Sin embargo, una antropología entendida como 
filosofía primera del ser humano, permitiría alcanzar unos trascenden-
tales antropológicos y no metafísicos, como la libertad 6 2. La filosofía 
clásica trata el ser del hombre como un analogado del ser metafísico, 
del ser del universo. Los filósofos modernos, dándose cuenta de la fal-
ta del tratamiento del sujeto en la metafísica, intentan elaborar una 
antropología trascendental, pero no consiguen darle un alcance tras-
cendental disitinto de la metafísica. Como no consigue la ampliación 
de lo trascendental, la filosofía moderna del sujeto acaba en el volun-
tarismo o en el idealismo. En esta antropología moderna, el sujeto es 
considerado como fundamento, lo cual supone una interpretación si-
métrica de la antropología respecto a la metafísica. Tanto en la filoso-
fía clásica como en la moderna, la noción central es la de fundamento, 
pero mientras que el fundamento de los clásicos es trascendental (ve-
rum in esse jundatur), el fundamento de los modernos se vierte en la 
estructura misma del sujeto (verum in se jundatur). Con esto, los filó-
sofos modernos no alcanzan su objetivo —la distinción adecuada en-
tre la metafísica y la antropología—. No logran, para la antropología, 
nociones irreductibles a la metafísica, y se acude por tanto a conceptos 
clásicos que sólo se deben aplicar a la metafísica, pero que son inade-
cuados en una antropología trascendental. El concepto de fundamen-
to atraviesa toda la época moderna, y el fundamento es el sujeto. Pero 
la distinción entre la metafísica y la antropología es trascendental, y 
no se pueden utilizar las mismas nociones. Él ser del hombre tiene que 
ser suficientemente diferente del ser que trata la metafísica. El ser del 
hombre no es fundamento, pero esto no quiere decir que sea inferior 
al fundamento; si esto fuera así, sería fundado y no trascendental. Es 
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necesaria, pues, una ampliación de lo trascendental que, para que no 
sea simple yuxtaposición, utilice nociones trascendentales distintas de 
las que se descubren desde la versión del ser como fundamento, que es 
correcta pero metafísica. 
Por lo tanto, insistimos, el intento de los filósofos modernos —y, 
en dependencia de ellos, teólogos como Rahner y Bóckle—> es legíti-
mo pero, aunque la intención es acertada, no se logra. Y como no se 
logra, es una tarea pendiente y, como tal, puede ser propuesta. Podría-
mos quedarnos en una metafísica del hombre; esto es suficiente pero 
bastante pobre. La ampliación del trascendental se puede hacer o no, 
es libre. Si queremos una antropología seria y realista, hay que distin-
guirla de la metafísica (no separarla) y llegar al ser del hombre como 
objeto trascendental de la antropología, que no es ni fundamento (el 
fundamento es el ser de la metafísica) ni fundamentado. Es más que 
fundamento y, como él, un trascendental al que pertenecen una serie 
de trascendentales distintos de los trascendentales de la metafísica. El 
cómo llevar a cabo esta propuesta, esta antropología trascendental, es 
algo que se sale del objetivo de este trabajo. Aun así, nos parecía im-
portante, y de justicia, subrayar la legitimidad del intento. Como ve-
remos más adelante, una de las propuestas para elaborar una antropo-
logía trascendental en los términos anteriormente indicados, es la del 
profesor Polo, el mismo que ha intuido la necesidad y del que hemos 
sacado las ideas anteriormente expuestas63. 
5. L O INADECUADO DEL MÉTODO TRASCENDENTAL 
EN LA RENOVACIÓN DE LA TEOLOGÍA MORAL 
El método trascendental de Rahner supone, efectivamente, un giro 
antropológico, pero no para dar mayor relieve al hombre, sino para 
hablar sólo del hombre. La revelación es necesaria en cuanto condi-
ción de posibilidad del entenderse el hombre a sí mismo en el hori-
zonte de sentido que supone la trascendencia divina. Pero Dios y las 
verdades reveladas son sólo eso, horizonte de sentido, inaccesibles al 
conocimiento objetivo humano. Con otras palabras, Dios y la revela-
ción divina son el marco donde el hombre es capaz de entenderse a sí 
mismo, pero el objeto de conocimiento es el hombre, no Dios 6 4. 
Partiendo de la antropología trascendental de Rahner, podemos 
distinguir, en la moral autónoma, aquellos elementos que Bóckle 
toma de esa antropología: a) Dios no es el fundamento de la moral en 
cuanto creador y legislador supremo, sino como el horizonte universal 
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y el fundamento último de la libertad humana, como garante de la 
verdadera autonomía moral; y b) el hombre es el ser que trasciende, es 
la misma autocomunicación de Dios, el cual es percibido de forma ate-
mática por el hombre a través de la experiencia trascendental. Así como 
la percepción atemática del ser (de Dios) es un existencial —condición 
de posibilidad de todo conocimiento objetivo, aunque ambos no se 
puedan identificar—, así también la libertad trascendental es un exis-
tencial del hombre, es decir, es condición de posibilidad de la libertad 
existencial —categorial— del hombre, y tampoco se pueden identifi-
car ambos tipos de libertades. Esto supone una concepción dualista 
del hombre, en la que se identifica persona, sujeto, espíritu, conoci-
miento, y libertad. Lo categorial, por el contrario, es lo diferente de lo 
personal, un material necesario para la manifestación del hombre en la 
historia y en el tiempo. 
Con otras palabras, Bóckle se apoya en dos ideas de Rahner: la pri-
mera es la del existencial sobrenatural, en el que fundamenta su auto-
nomía teónoma; la segunda es la libertad trascendental, que identifica 
con la persona, y que le lleva a entender el pecado como opción fun-
damental. 
Este dualismo antropológico se pondrá de manifiesto en el resto de 
su moral autónoma; a grandes rasgos podemos deducir de este dualis-
mo: a) la no existencia de normas absolutas universales (apoyado en el 
carácter histórico del existir del hombre en el mundo, Heidegger); b) 
el pecado como opción fundamental (acto de libertad trascendental de 
la persona en cuanto tal) de rechazo a la llamada divina; c) entender el 
objeto del acto moral de forma fisicista, al identificarlo con lo objetivo, 
con el bien que se pretende alcanzar (moral de tercera persona), pues 
para él los bienes (la naturaleza) tienen carácter premoral; d) la herme-
néutica filosófica como el instrumento apropiado para encontrar en las 
Sagradas Escrituras un fundamento a su propuesta moral. 
Con respecto a ésta última, la categoría de posibilidad heideggeria-
na le lleva a entender la existencia del hombre como una existencia 
histórica cuya comprensión depende de la interpretación y hermenéu-
tica que se haga de ella en cada momento histórico. Como hemos vis-
to, la categoría fundamental de la filosofía de heidegger es la posibili-
dad, pero, como también aclaramos, la comprensión juega un papel 
importantísimo pues ella misma es el ser del dasein. Todo esto lleva a 
los moralistas que se basan en la antropología trascendental a pregun-
tarse, más que por la verdad, por el sentido, siendo así la interpreta-
ción la esencia de la verdad (una verdad entendida como conciencia y 
desarraigada del ser como esse ut actus). Bóckle consigue acercarse a las 
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Sagradas Escrituras con el instrumento adecuado para encontrar en 
ellas la fundamentación de su moral autónoma. La crítica a la que es 
sometida la exegesis tradicional, es decir, el hecho de adecuar la exege-
sis bíblica a las nociones teológicas previamente elaboradas, es precisa-
mente el error en el que caen Bóckle y sus seguidores, pues son ellos 
los que parten de una antropología trascendental a partir de la cual 
elaboran unas categorías fdosóficas, que son las que pretenden encon-
trar en las Sagradas Escrituras. Con esta hermenéutica filosófica, Bóc-
kle consigue no sólo fundamentar en las Escrituras su autonomía teó-
noma, sino establecer la no existencia de normas universales absolutas. 
Una vez visto lo inadecuado de la antropología y de la hermenéuti-
ca filosófica utilizada por Bóckle, hemos de añadir algunos puntos, ya 
en el terreno de la moral fundamental, que nos parecen ponen de ma-
nifiesto esa inadecuación de la moral autónoma, a la que hacíamos re-
ferencia, para la renovación de la teología moral. 
1. El intento de definir la libertad como libertad trascendental es 
plausible, como vimos en el apartado anterior; sin embargo, 
creemos que se le puede objetar dos cosas: primero, que la cate-
goría teológica de la autonomía teónoma no se sostiene ni filosó-
fica ni teológicamente, además de que lleva consigo un concep-
to de participación a nuestro parecer erróneo; segundo, que 
entender la libertad como autonomía es un punto de partida 
equivocado a la hora de hablar de la libertad trascendental en el 
hombre; además, Bóckle no hace ninguna distinción de los ti-
pos de autonomía, haciendo con esto más oscura y ambigua su 
exposición sobre la libertad humana. Por último, con respecto 
a la interpretación de la noción de imago Dei en el Aquinate, 
Bóckle se acerca al texto sin una visión global de la doctrina de 
santo Tomás, y queriendo encontrar en el texto alguna afirma-
ción que le sirva para fundamentar su autonomía teónoma. 
2. En esta libertad trascendental es donde fundamenta Bóckle su 
noción de pecado como opción fundamental. El pecado pro-
piamente dicho (el pecado mortal) es una acto de libertad tras-
cendental con el que hacemos una opción fundamental de re-
chazo de Dios. Sin embargo, según Bóckle, el pecado venial se 
dice que es pecado sólo por analogía con el pecado mortal, es 
decir, y según entiende Bóckle esta analogía, el pecado venial 
no posee la razón de pecado, sino que sería una manifestación 
de la contingencia y del carácter histórico de la existencia hu-
mana. Para afirmar esto, Bóckle hace una interpretación del 
Aquinate, al igual que con la imago Dei, sesgada y buscando en 
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los textos afirmaciones con las que fundamentar su idea pre-
concebida. Además, considerar el pecado venial como no peca-
do (sino sólo por analogía) e identificarlo únicamente con el 
actuar categorial y contingente, sólo se sostiene con una teoría 
de la acción errónea, carente de fundamento, y basada en una 
antropología dualista. Precisamente, por ser el pecado venial 
un analogado del mortal —como dice el Aquinate— el pecado 
venial es realmente pecado, aunque de forma imperfecta; pero 
posee la razón de pecado. 
3. Otra de las objeciones que se puede hacer a la moral autónoma 
de Bóckle, es el hecho de que sostenga la existencia de bienes 
premorales a partir de los cuales, en un balance de estos, se lle-
gue a determinar la corrección de la acción y la bodad moral de 
ésta. Lo correcto, según Bóckle, es lo moralmente bueno. Pero 
esto sería así si existiera alguna relación entre los bienes premo-
rales y la bondad moral, algo que se echa en falta en la moral 
autónoma de nuestro autor. Dicha relación entre los bienes 
premorales y la bondad moral sólo se puede resolver incurrien-
do en la falacia naturalista. El carácter moral, como ya vimos 
anteriormente, se deriva dos veces o en dos momentos del ca-
rácter premoral de los bienes. Del balance de bienes, según 
Bóckle, conseguimos realizar aquella acción que exprese un va-
lor. Los valores los sitúa Bóckle a nivel trascendental pero, en 
primer lugar, carecen de cualquier análisis fenomenológico; en 
segundo lugar, ya hemos visto como, en el fondo, los valores 
no son otra cosa que predicados morales de balances de bienes 
premorales. Mientras que los fenomenólogos los captan inte-
lectualmente con un conocimiento intuitivo originario, Bóckle, 
sin embargo, no explica de donde salen. Si fueran descubiertos 
por la razón, nos encontraríamos con un orden (heteronomía) 
pero, si no existen un orden establecido ¿qué descubrimos en-
tonces? En realidad, con esto llegamos a los valores como pre-
dicados morales de tipos de comportamientos de carácter pre-
moral. 
4. Por otra parte, la consideración del objeto del acto moral de 
forma fisicista —pues los bienes son premorales— debe intro-
ducir la intencionalidad (para no ser acusao de fisicista) desde 
fuera con las intenciones ulteriores o finis operantis, llegando a 
una noción expandida de objeto. Con esto se soluciona la mora-
lidad del acto diciendo que lo bueno moral es lo correcto debi-
do, pero la corrección en la acción no es otra cosa que el balan-
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ce de unos bienes premorales: por esto se llega a derivar el ca-
rácter moral de lo premoral, no consiguiendo salir de esta for-
ma de la falacia naturalista. 
5. La consideración de una razón distinta de la naturaleza y crea-
dora de las normas morales, es un error antropológico derivado 
del dualismo que caracteriza su antropología. Pasa por alto el 
hecho de que la razón humana pertenece a esa misma naturale-
za humana que él considera de forma fisicista. Con la razón 
creadora, además, no se entiende el por qué dicha razón debe 
elaborar una ley natural de una naturaleza que no es ella mis-
ma. En el fondo habría que llamarla, más que ley natural, ley 
que establece la razón sirviéndose de la naturaleza humana 
como instrumento para expresar la persona humana, según él 
la entiende. 
6. Entender la ley natural como la natural inclinación de la razón 
práctica a la actividad normativa no es, en principio, causa de 
ningún problema. Otra cosa es que esa noción se fundamente 
en una antropología dualista que identifique la razón y la per-
sona con el alma, separándola así del cuerpo (naturaleza), y 
que la actividad normativa se entienda en sentido de una auto-
nomía constitutiva o competencial de las realidades intramun-
danas (autonomía teónoma). Si las cosas son así, se cae —o 
más bien no se consigue salir— en un fisicismo naturalista y, 
como consecuencia, se niega la existencia de los actos malos en 
sí mismos derivados de esa naturaleza biológica. Esto es así 
porque, una vez establecida la autonomía competitiva del 
hombre en el ámbito intramundano, la única forma de estable-
cer el bien moral es a través del balance de bienes premorales y 
valores axiológicos que, como ya hemos dicho, es un tipo de 
fundamentación deontológica que no consigue salir de la natu-
ralistic falacy. Para Bóckle, pues, conforme a la ley natural sig-
nifica conforme a la razón, es decir, «no contrariedad formal» 
con la razón, sin especificar con esto los contenidos. 
7. Establecer una alternativa entre deontología y teleología es, a 
nuestro parecer, consecuencia de una falta de fundamentación 
filosófica de sus argumentaciones. La teleología hay que enten-
derla en el plano de la fundamentación de la moral, y la deon-
tología en el plano de los enunciados. La acusación que hace 
Bóckle al Magisterio de sostener una postura deontológica en 
la moral, es del todo errónea, pues la fundamentación no pue-
de ser más que teleológica. Otra cosa es que los enunciados, 
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con vistas a facilitar el entendimiento de los preceptos de la ley 
y la comunicabilidad, se formulen deontológicamente. En el 
fondo, no existe en la moral autónoma una teleología diferen-
ciada. Para Bóckle, todas las consecuencias de la acción son de 
carácter premoral, y todas entian en el balance; mientras que 
para los que él llama deontólogos, no todas las consecuencias 
son iguales. La consideración premoral de las consecuencias 
nos lleva que la moral autónoma no es más que una teleología 
mal planteada que oculta una fundamentación deontológica, 
basada en el balance de unos bienes de carácter premoral. 
8. En la moral autónoma, la conciencia se reduce al juicio moral 
de carácter teleológico y, por tanto, participa de la falacia natu-
ralista de éste último. Bóckle habla de los juicios axiológicos 
para la constatación de valores que son, según él, sintéticos a 
priori. Estos juicios se pueden formular también de forma apo-
díctica y, por tanto, transformarse en juicios analíticos. Pero 
esto no es del todo correcto, pues el hecho de que un juicio se 
pueda formular de forma apodíctica no quiere decir que sea 
analítico. Es una contradicción, además, decir que un juicio 
sintético pude transformarse en analítico. Pero a Bóckle le in-
teresa que esta constatación de los valores se establezca por un 
juicio analítico pues, de esta forma, sería tautológico y no de-
terminaría todavía el carácter moral de la acción concreta. Para 
esto último están los juicios prácticos, que se utilizan el el ba-
lance de bienes premorales. Bóckle afirma que los juicios axio-
lógicos se transforman fácilmente en juicios prácticos. Pero ya 
está derivando otra vez lo que no se puede derivar. Con esto, se 
llega una vez más a que los valores no son más que predicados 
morales de un balance de bienes premorales y, por tanto, a la 
falacia naturalista. Por eso, una conciencia que se identifique 
con el juicio teleológico, es una conciencia fundamentada en la 
falacia naturalista. 
9. La virtud, según Bóckle, es el valor. Pero esta forma de enten-
der la virtud moral se apoya en una noción general de virtud 
que sirve tanto para las morales como para las intelectuales. Si 
la virtud se identifica con el valor, en realidad se la está hacien-
do derivar de los modos rectos de acción o, lo que es lo mismo, 
del resultado de un balance de bienes premorales, al igual que 
los valores, encontrándonos, también aquí, con la falacia natu-
ralista. Esta es una forma de entender la virtud como extrínse-
ca a la persona que actúa. La virtud hace referencia a un valor, 
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que tiene que ver con la voluntad en cuanto que es un tipo de 
comportamiento ideal que debe ser alcanzado (cuando se lo 
considera a nivel trascendental); pero con esto se desatiende la 
virtud en cuanto perfección de la voluntad en el actuar concre-
to. Con esta forma de entender la virtud se explica mejor por 
qué se le acusa a la moral autónoma de ser una moral de terce-
ra persona, pues en la elaboración del juicio moral basta consi-
derar las acciones desde fuera, con independencia de la persona 
que actúa. Se puede saber si se actúa correcta o incorrectamen-
te sin tener en cuenta la intención de la persona que actúa. 
10. La separación del ethos salvífico y mundano no supone, en 
principio, ningún problema, pues es cierto que existen ethos 
que no son el de la moral católica. Pero cuando nos referimos a 
la moral católica, ambos ethos, aunque distinguibles, no se pue-
den separar. En la moral católica no se trata de una yuxtaposi-
ción de dos ethos, ni tampoco que uno de ellos sea sin más la 
plenitud de significado a nivel trascendental del otro, o su ho-
rizonte de sentido. En la moral católica lo que se da es un asu-
mir el ethos mundano en el salvífico, es decir, el ethos salvífico 
no es más que el mundano asumido y elevado por la gracia, 
por la recreación en Cristo. Sólo se llega a separar estos dos ethos 
cuando se entiende la libertad como autonomía, y autonomía 
competente sobre las realidades intramundanas. Pero esta es 
una concepción de la libertad equivocada que, ni es trascen-
dental, ni es libertad. 
11. Cuando Bóckle habla de lo propio de la ética cristiana, lo iden-
tifica con la fe y lo vacía de contenido, al entender ésta como 
una opción fundamental. Para esto argumenta diciendo que en 
el ethos del Antiguo y Nuevo Testamento, así como en la pri-
mitiva comunidad cristiana y en los escritos de san Pablo, las 
normas morales que nos encontramos no se diferencian de las 
que se encuentran en las distintas culturas de la época. Lo pro-
pio es, pues, la fe, que confiere una plenitud de sentido a las 
normas morales que se reciben en cada época histórica. Este ar-
gumento cae por su pripio peso diciendo, simplemente, que lo 
propio no quiere decir lo exclusivo. La ética cristiana es una 
ética de lo humano, y todo lo que de humano hay en otras éti-
cas pertenece a la cristiana como propio, aunque no como ex-
clusivo. Por otro lado, lo propiode una ética cristiana consiste, 
efectivamente, más que en la fe, en el acontecimiento de Cris-
to, que nos recrea en la gracia restaurando y elevando nuestra 
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naturaleza. Esta elevación de la naturaleza humana por la gra-
cia supone, también, una elevación de la razón (natural). Esto 
quiere decir que si la razón (recta ratió) es la que establece las 
normas morales, una razón elevada por la gracia llevará consi-
go normas morales a las que no se podría llegar sin la gracia. 
No es que estas normas pertenezcan a una naturaleza sobrena-
tural que nada tenga que ver con el hombre, sino que pertene-
cen a una naturaleza humana asumida y elevada por la gracia, 
es decir, son propias del hombre en su plenitud. 
12. Por último, en cuanto al disenso teológico, hay que decir lo si-
guiente. Es admitible un pluralismo teológico dentro de la 
unidad de la fe, ya que el objeto de la teología, Dios, es un mis-
terio inabarcable. No sólo es admisible sino también útil para 
el progreso del conocimiento teológico. Pero este pluralismo 
no es incompatible con la unidad de la fe, es más, es dicha uni-
dad de la fe la que permite un pluralismo en su conocimiento. 
Si no existiese unidad de la fe no habría pluralismo, pues el ob-
jeto de estudio sería distinto en cada caso. Las fuentes de esta 
pluralidad teológica son la limitación y la falibilidad de nuestro 
conocimiento, y el fundamento último, como ya hemos dicho, 
la infinitud y riqueza del objeto de conocimiento: Dios. Ahora 
bien, una cosa es admitir un pluralismo teológico y otra, muy 
distinta, es defender el disenso teológico con el Magisterio, 
como si la suya fuera una postura teológica más entre otras. 
Esto último supone pasar por alto la asistencia del Espíritu 
Santo a su Iglesia a través de los ministros a los que Cristo mis-
mo confirió tal poder. Por otro lado, aún admitiendo la asis-
tencia del Espíritu Santo en la definición dogmática por parte 
del Magisterio, no cabe sostener la posibilidad del disenso en 
temas donde el Magisterio no se pronuncie ex cathedra, pues 
también el magisterio ordinario y universal debe aceptarse 
como verdad definida. 
13. En cuanto al recurso de los textos del Aquinate para funda-
mentar en ellos la moral autónoma, hay que decir que Bóckle 
lo suele citar de forma sesgada; carece de una visión de conjun-
to de la doctrina teológica de santo Tomás; la mayoría de las 
veces no encuentra en él una fundamentación, sino citas que le 
sirven para sostener afirmaciones deducidas de su antropolo-
gía, no del Aquinate; se acerca a los textos del Aquinate con 
una idea pieconcebida que intenta encontrar en el santo pa-
gando el alto precio de posibles malinterpretaciones. 
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Como se puede observar, son muchas las cuestiones que no quedan 
del todo claras en la moral autónoma de Bóckle. Por lo tanto, no pode-
mos aceptar la moral autónoma de nuestro autor como una propuesta 
seria a la renovación de la teología moral. De todas formas, insistimos 
en que el intento de Bóckle de elaborar una moral fundamental basada 
en una antropología trascendental es del todo loable, como ya quedó 
dicho en el apartado anterior. Además, en su intento de compatibilizar 
la filosofía moderna —sobre todo su noción de autonomía— con la 
moral católica, encontramos afirmaciones sugerentes y verdaderas que 
pueden ayudar en la elaboración de una moral fundamental auténtica, 
y acordes con las directrices que daba el Concilio. 
6. A S P E C T O S POSITIVOS Y APORTACIONES INTERESANTES 
DE F R A N Z B Ó C K L E A LA TEOLOGÍA MORAL 
En cuanto a los aspectos positivos de la moral autónoma podemos 
señalar, a grandes rasgos, los siguientes: 1) la historicidad de la acción 
moral, y la importancia de la experiencia moral como fuente de lectu-
ra de la historia y como análisis de los llamados signos de los tiempos; 
2) subrayar la importancia de los valores por encima de la ley, la cual 
se entendía —por algunos teólogos— en enfrentamiento dialéctico 
con dichos valores; pasa a un primer plano, así, el libre movimiento 
del sujeto con respecto a dichos valores ofrecidos por la Iglesia, por la 
fe en general, o por la razón práctica; 3) la contemporaneidad, con la 
que el desarrollo virtuoso del creyente no se realiza sólo como imita-
ción de Cristo, sino también como inmersión en el misterio cristiano 
o en la vida de la Iglesia; 4) el establecimiento de la moral ascendente, 
que parece eficaz para la evangelización del hombre moderno, trastor-
nado por muchos valores efímeros de la existencia; 5) el método in-
ductivo o regresivo en cuanto la aplicación de las normas generales a 
los nuevos casos aparecidos, ofrecidos por la evolución histórica, exige 
el regreso de la historia y de la cultura a la revelación y a la ley natural, 
de la conciencia personal a la Iglesia65. 
Como dijimos al principio de estas conclusiones, es posible una 
ampliación de lo trascendental, ampliación que es libre, es decir, se 
puede hacer o no, pero que resulta imprescindible si se quiere elaborar 
una antropología realista que llegue al fondo de lo que es el hombre. 
Pues bien, uno de los trascendentales que se alcanzan en esa antropo-
logía trascendental es precisamente la libertad, una libertad que es 
trascendental, y que el profesor Polo identificará con el ser personal 
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del hombre. Por tanto, plantear la existencia de una libertad trascen-
dental no ofrece ningún problema. Lo que se tendrá que tener en cuen-
ta es la relación de esa libertad —el ser personal del hombre— y su 
manifestación en la esencia humana, pues la esencia es en el hombre 
manifestación de su ser personal. Es precisamente en esta relación 
donde se equivoca Bóckle, al separar el ser personal de su esencia. 
De la libertad trascendental deducía nuestro autor lo que ha veni-
do a llamarse opción fundamental. Ya vimos en el capítulo 7 cómo en 
la Veritatis Splendor se afirma la existencia de una opción fundamental 
en la vida de los hombres, aunque distinta de la que defienden Bóckle 
y otros moralistas. La «opción fundamental» es un término relativa-
mente reciente, derivado de la filosofía moderna, y que ha sido intro-
ducido en la teología moral por algunos autores. Es, por tanto, un tér-
mino que necesita todavía tiempo para decantarse y que puede tener 
distintas acepciones; verdaderas algunas, no del todo ciertas, otras. En 
el caso de Bóckle, creemos que la noción de opción fundamental no es 
adecuada, por entender la libertad en téiminos de autonomía. 
En relación con esta opción fundamental —que nuestro autor to-
mará de la antropolgía de Rahner— nos encontramos con la posibili-
dad de un conocimiento atemático del ser de Dios en nosotros. El co-
nocimiento humano es normalmente actual y objetivo, pero cabe la 
posibilidad de un conocimiento que no sea ni actual ni objetivo, y en 
esto estaríamos de acuerdo con Bóckle. Este tipo de conocimiento lo 
encontramos, por ejemplo, en Hildebrand, cuando describe la percep-
ción de los valores en su fenomenología (vid. Ética, pp. 1-30). Tam-
bién encontramos una referencia a este tipo de conocimiento en Mari-
tain {Situación de la poesía, pp. 153-163). El profesor Polo define el 
conocimiento objetivo y actual como el límite mental, y propone el 
abandono del límite (ir más allá del límite) para pensar tanto en meta-
física como en antropología trascendental. Como se ve, esa percep-
ción atemática que encontramos en Rahner no es del todo equivoca-
da, otra cosa es cómo se estudie y analice. 
Otro aspecto que nos parece interesante es el tema de la filiación 
divina. Según Bóckle, tanto san Juan como san Pablo consideran que 
la libertad sólo se puede concebir como libertad comunicada y otorga-
da a través de Cristo glorificado. Libertad de Cristo que se fundamen-
ta en la especial relación entre Cristo y su Padre, la cual nos comunica. 
La libertad es, pues, una filiación que no se basa sólo en la imitación 
de la acción liberadora de Jesús, sino también en la incorporación a su 
comunión con el Padre, comunión que Jesús ha tenido desde siempre 
por ser el Hijo. 
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Como se puede ver, Bóckle trata el tema de la filiación divina jun-
to al de la libertad, y llega a decir que la libertad de la fe —en con-
frontación con otras libertades propuestas— no es el resultado de una 
síntesis de autoridad y libertad, sino que proviene de la filiación que se 
ha hecho realidad en Cristo Jesús. El dualismo de autonomía y hetero-
nomía sólo se supera, según Bóckle, cuando la propia heteronomía 
otorga la autonomía, cuando el Espíritu de Dios sale al encuentro del 
hombre y le confiere la libertad: es decir, en una autonomía teónoma 
del hombre. Nos parece interesante la relación establecida por Bóckle 
entre la libertad ofrecida por Dios a los hombres a través del Cristo 
glorificado y la filiación divina; con lo que no estamos de acuerdo es 
con la autonomía teónoma como explicación de esta relación. Nos pa-
rece sin embargo que una teonomía participada está más acorde con di-
cha relación establecida. De todas formas, es un tema a tener en cuenta 
a la hora de elaborar una moral fundamental. 
En relación con la filiación divina, y desarrollándola a partir de la 
doctrina paulina sobre el bautismo, Bóckle llega a conclusiones intere-
santes sobre nuestra incorporación a Cristo en la Iglesia. Efectivamen-
te, para Bóckle, nuestra comunión con Cristo no se reduce a una rela-
ción personal con Él, sino que instaurar el Reino implica crear una 
nueva comunión primero entre Dios y el hombre, y luego entre los 
hombres. Cristo es el sacramento por excelencia y en virtud de su pre-
sencia en la Iglesia, su cuerpo, ésta es así mismo sacramento para el 
mundo; y de aquí se deduce también que el cristiano es sacramento 
para sus semejantes cuando realiza cristianamente su existencia. Por su 
incorporación al cuerpo de Cristo, la nueva existencia de los bautiza-
dos es a la vez una existencia en el Reino de la Iglesia. En cuanto co-
munidad reunida por Dios a través de Cristo en el Espíritu Santo, la 
Iglesia es la forma de existencia —plasmada en la finitud de la crea-
ción, realizada en la historia y orientada hacia la plenitud— de los cre-
yentes llamados a la comunión con Cristo. Por tanto, la existencia 
fundamentada y estructurada cristológica y teologalmente mediante el 
bautismo tiene no sólo una dimensión escatológica y pneumatológica, 
sino también eclesiológica. 
Por último, nos parece importante destacar en la metodología de 
Bóckle el recurso a la literatura para expresar, con todo su realismo e 
impacto, y de forma atractiva, la experiencia del hombre. Hemos en-
contrado en Bóckle este recurso a la literatura, sobre todo al tratar el 
tema de la culpa y del pecado. Es posible que haya gente que piense 
que la literatura es una especie de diversión, pero muchas veces la li-
teratura es una exposición —como dice el profesor Polo— esplendí-
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damente intuitiva, insustituible en este sentido, de ciertas caracterís-
ticas humanas. 
Existen, desde luego, otras cuestiones de la moral autónoma de 
Bóckle que consideramos que pueden ser muy sugerentes a la hora de 
trabajar y elaborar una teología moral. Pero con lo expuesto en este 
apartado es suficiente para ver que ha hecho aportaciones interesantes 
a la teología moral. 
Podemos acabar este trabajo haciendo referencia a la cuestión plan-
teada en la introducción: ante la renovación de la teología moral a la 
que animaba el Concilio, ¿es la moral autónoma una propuesta que dé 
respuesta a esta necesaria renovación? A nuestro parecer, no. ¿Se debe, 
por tanto, rechazar totalmente la moral autónoma? Tampoco, pues, 
tal y como hemos visto, existen cuestiones que suponen aportaciones 
interesantes a dicha renovación. ¿Es legítimo el intento de Bóckle y 
otros moralistas de intentar una elaboración de la moral partiendo de 
una antropología trascendental? Sí, es legítimo, aunque dicha antro-
pología (que no es otra que la de Rahner) no sea la adecuada. 
En nuestra opinión, ante la necesidad de una renovación de la teo-
logía moral, creemos que se debería empezar poniendo primero las 
bases de una auténtica antropología cristiana —partiendo de la fe, y 
con el instrumental de una antropología trascendental (que creemos 
es necesaria)—, a partir de la cual se pueda elaborar una moral funda-
mental que sepa dar respuesta a las cuestiones que actualmente se 
plantea el hombre moderno. Existen, ciertamente, trabajos encamina-
dos a ello, y muchos teólogos empeñados en esta ardua tarea. Induimi-
ni Dominum Iesum Christurn (Rm 13, 14). Estas palabras del apóstol 
expresan lo que debe ser la vida del hombre en la tierra, ese saber que 
«todas las cosas son vuestras, vosotros sois de Cristo, y Cristo de Dios» 
(I Cor. 3, 21-22); palabras que deben tenerse presentes en la elabora-
ción de una auténtica teología moral para poder realizar así en nues-
tras vidas los designios divinos, la misión del hombre en su existir te-
rreno: recapitulare omnia in Christo o, como decía el Beato Josemaría 
Escrivá, «poner a Cristo en la cumbre de todas las actividades huma-
nas» siendo cada uno, no ya otro Cristo, sino el mismo Cristo. 
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